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كلمة الناشر 


يسم الله الرحمن الرحیم . 

والصلاة والسلام على سيد المرسلين إمام الجاهدين وقدوة الصابرين. وبعد فها 
هى الطبعة الثانية من كتاب «الإسلام بين الشرب والغرب» تصدر فى غضون عامين 
من ظهور الطبعة الأولى التى نفدت نسخها فى وقت قياسى» حيث تلقفتها أيدى 
القراء بشغف كبير. ونحمد الله أنه لا يزال بين قراء العربية كثرة مباركة تجد فى 
عقولها وقلوبها سعة للكلمة الطيبة والفكرة الجادة والتوجه الرشيد. 

لقد احدث هذا الات هر فكرية عميقة فی أُوساط الشقفین العرب لا تقل فى 
آثرها عما آحدثه بين المفكرين الغربيين المنصفينء وغير المنصفين الکلفین براصد 
الاستعلای يتحسسون بها نبض الفکر الاسلامی. فإذا سجلت نبضًا قویا عالیا 
أطلقت (شارات الخطر وصاحت : «هذه صحوة إسلامية. .2 فتقوم أجهزة الهجوم 
بتوجیه ضرباتها نحو الهدف الرصود. ۰ 

والحقيقة أن أصحاب هذه الراصد حریصون على ابقاء العالم السلم جثة هامدة 
بمشون عليها مطمئنین نحو أهدافهم فى الاستعلاء والسيطرة الكاملة. إنهم لا 
یتصورون عالا تعيش فيه الأمم والشعوب أندادًا متساوين فى حق الحياة والحرية 
وفرص العيش الکریم؛ فذلك عالم يثير فيهم الرعب والفزع ويسلبهم الشعور بالامن 
والراحة. إنهم يستشعرون الأمن والطمأنينة -فحسب- عندما تكون لهم القوة القاهرة 
والهيمنة الغالبة والسيطرة الكاملة على مصائر الآخرين ومقدراتهم» بل على مسارات 
فکرهم واتجاهات عواطفهم وأهوائهم . 

ومن لا يدرك آبعاد هذه الحقيقة عليه أن يقرأ اصدام اضارات» لصامویل 
هنتنجتون» وكتاب «عود إلى الإسلام» لمؤلفه چان كلود بارو؛ ولهنرى کیسنجر 
خحصوصا تعليقه على كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب». ثم يتأمل ذلك الوقف 


الخزی لقادة الدول الغربية من مأساة البوسنة وهم يرون عدوانا صریحا على شعب 
مسلم فى قلب أوربا يقتلم من جذوره ویطرد من أرضه ویفتل آبناژه وتدمر مدنه 
وقراه» على مدی أربعة سنوات» دون أن تطرف لهم عين أو يحركون ساکنا لوقف 
الذابح وهم على ذلك قادرون» وقليل أولئك الذين تحركت ضمائرهم وقدموا 
استقالاتهم من مناصبهم الرسمية . 

إن على عزت فى هذا الکتاب یقف على قمة معرفية سامقة ویتکشف عن خلفية 
ثقافية تدل على مقدرته :وأستاذيته فى جميع المجالات الفكرية التى عالجها فى كتابه 
وهو یخاطب قادة الفكر الغربى بالدرجة الأولى. فهو فيلسوف وعالم وأديب وفنان 
ويثبت فى كل هذا أستاذية المفكر المسلم الذى استوعب وتمثل كل ما أنجرته الحضارة 
الغربية» ثم ارتقى بها نحو ربط وثيق بالهدى السماوى الذى جاء به الإسلام. 

لقد واجه على عزت العالم بأسره صامدا فى محنة بلاده حتى وصل بها إلى حالة 
من السلام أو على الأقل وقف العدوان وإراقة الدماء ومواصلة التدمير. وما كان 
ذلك ليتحقق لولا إيمانه الراسخ بعدالة قضية شعب ودولة البوسنة والهرسك. 

لقد مر «علی عزت بيجوفيتش» بتجربة مريرة تجرع خلالها محنة الغرب وخذلان 
الشرق» وكأنه كان يتنبأ فى عنوان كتابه بما سيلاقيه الإسلام بين الشرق والغرب. ولا 
شك أن العدوان البربرى الغاشم على بلاده والتتائج المأساوية التى ترتبت عليه لم 
تكن لتخطر له على بال. بل من الراجح. أنه كان يحلم بعهد جديد من تزاوج بين 
الشرق والغرب يكون لبلاده دور فيه» لما تميِزت به هذه البلاد من نخصائص الامتزاج 
العرقى والتسامح الإنسانى الذى كان مضرب الأمثال فى منطقة البلقان كلها. 

ولكن تكشف الحلم الجميل عن كابوس مرعب» فقد هبطت عليه كوابيس صربية 
قادتها سفاحون وجنودها شياطين كأنهم عاشوا حارج دائرة الزمان أو هبطوا من 
کواکب آخری لم تسمع عن الرحمة أو العدل أو القانون أو الديمقراطية» ولم تمارس 
ذرة من الشاعر الانسائية 'السوية. 

هذه الصاعقة التى نزلت على البوسنة قد أكملت السقوط لكل ما كان على ظهر 
الأرض من زيف وآوهام؛ فكما سقطت الاركسية من قبل سقوطا مدوياء فكذلك 
سقطت على أرض البوسنة والهرسك بقسية المعسبودات الغربية من دعاوى حقوق 


١٠ 


الانسان واحترام حقوق الشعوب والفاظ على أوطانها وحدودها ومقدساتها والدفاع 
عن کل ذلك ضد الاعتداء والاغتصاب. وهکذا ظهر الغرب على حقيقته عریانا بعد 
أن تطایرت کل مقدساته الرأسمالية. فالقیم لا تتجزأ ومن قتل نفسا فكأنما قتل الناس 
جمیعا. الا أن الخير والشر یتجاوزان؛ والنور يعقب الظلام» والحى بخرج من الیت 
بقدرة الخالق سبحانه وتعالى. فلم يكن عجبا أن تستیقظ ضمائر كثيرة» وأن یحدث 
الانفصام فى الغرب بين مواقف الساسة ومواقف الشعوب» حيث نهض الرأى العام 
العالمى مثلا فى وسائل إعلامه ومفكريه وكتابه يكشف عن بشاعة الجريمة التى جرت 
أمام العالم على أرض البوسنة والهرسك» ویستنکر موقف قادة الغرب على 
سلبستهم» ويحثهم على عمل شىء يوقف العدوان ويعاقب مجرمى الحرب الذین 
تسببوا فى خراب البوسنة وقتل الأبرياء من الأطفال والشيوخ والنساء. 

وهكذا تتراكم الضغوط وتتداعى قوى الخير لتدعيم موقف على عزت ومساندة 
شعبه فى قضيته العادلة. وسيبقى هذا الرجل علامة على ميلاد عصر جديد ترتفع فيه 
قيمة الانسان المؤمن» فهذا هو الشىء المفقود فى الحضارة الكسيحة التى لم تنجح فى 
حل مشاكل الانسان والمجتمعات» وستظل عاجزة حتى يتهيأ لها قادة مثل على عزت 
بیجوفیتش ففى مثل هؤلاء يقول الله تعالى: #من المؤمنين رجال صدقوا ما عاهدوا 
الله عليه فمنهم من قضى نحبه ومنهم من يننظر وما بدلوا تبديلا». 

ونحن بدورنا ندعو الله أن يجعل مؤلف هذا الكتاب من ورثة الانبیاء وأن يجزل 
له الأجر والثواب لهاده عامة ولکتابه خاصة. 


عبد الحليم خفاجى 
مؤسسة بافاريا للنشر والإعلان 


ميونخ - ألمانيا 


بسم الله الرحمن الرحیم 
مقدمة الطبعة الثانية للتر جمة العربية 


إستقبل المثقفون العرب الطبعة الاولی لهذا الکتاب استقبالا حافلا ملفتا للنظر فى 
شتی آنحاء الوطن الصربی من مشرقه إلى مغربه» ففی خلال فترة وجيزة تقل عن 
عامین آصبحت نسخ الکتاب نادرة الوجود عند الوزعین. وهذا ما شجعنا على 
إصدار طبعة ثانية منه وقد تأكد لدینا أن الکتاب الحاد والثقافة الرفيعة لا یزال لهما 
مکانة وطيدة فى عقول مثقفی هذه الامة وقلوبهم. 

بين صدور الطبعة الاولی والثانية جدت آمور كثيرة فیما يتعلق بمؤلف الکتاب 
ووطنهء آشیر إلى آهمها فیما يلى: 

أولاً: صدرت الطبعة الاولی والژلف یقود شعبه وبلاده فى مقاومة تاريخية لأبشع 
عدوان عنصری وقع فى آوربا بعد الحرب العالية الشانية. هذه ارب التی دمرت 
جمهورية البوسنة والهرسك قد توقفت الآن بمقتضى اتفاقية «دایتون للسلام» التی 
آصبحت مومع از عمل على ارم الوافع. وهی اتفاقية وصفها «علی عزت 
بیجوفیتش بأنها اتفاقية «سلام مر" لأنها منحت العتدی آرضا ليست له» وسمحت 
للقوى العنصرية الفاشية بتقسيم البوسنة إلى «کانتوناتِ» على أساس دینی بپنما كانت 
البوسنة فى الماضى نموذجا رائعا للامتزاج العرقى والدينى فى منطقة البلقان كلهاء 
وكان على عزت يحلم باستمرار هذا النموذج وتدعسيمه بالديمقراطية وبالسماحة التى 
يتميز بها غالبية سكان هذه البلاد. 

ثأنيا: وفقا لاتفاقية «دایتون للسلام) أجريت انتخابات عامة للرئاسة نجح فيها على 
عزت بأغلبية ساحقة لتتجدد رئاسته لجمهورية البوسنة والهرسك فترة ثانية» وهذا 
بالذات ما خیب رجاء القيادة السياسسية فى جمهورية صربيا التى دبرت العدوان على 
البوسنة وقجيك A‏ کماخیب رجاء قوی دولية 00 
وحافية» وذلك لأن «على عزت» أصبح فى نظر هؤلاء جميعا رمزا على صحو 
الإسلام فى البوسئة. 


ثالثا: كان کتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» هو الوثيقة الوحيدة باللغة العربية 
من كتابات على عزت التى وضعت أمام نة الترشيح لجائزة اللك فيصل العالمية» 
ولقد نال الرئيس على عزت بيجوفيتش الجائزة كما نالها من قبله الشيخ محمد 
الغزالى» ومثل هذين الرجلين ترتفع بهما أى جائزة وتزداد شرفاً. 

وقد أختيرت القاهرة فى يناير ۱۹۹۵ لتوزيع جائزة الملك فيصل» فلما حضر على 
عرت لاستلام الجائزة أقام له لفيف من المثقفين العرب ندوة جرت فيها أسئله حول 
كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب»» وهذا ما يهمنا بصفة حاصة» حيث ذكر على 
عزت أنه يذيع لأول مرة سرا لا يعرفه الكثيرون» وهو أنه بدأ فى بحث وتأليف هذا 
الكتاب فى عقد الستينات لا الثمانينات كما كان شائعا من قبل» وخلافا لا ذكرته فى 
مقدمتى للطبعة الأولى . لذلك وجب الإشارة إلى ذلك» وعلی الذين يهتمون بتتبع 
الإنتاج الفكرى لعلى عزت أن يتنبهوا إلى هذه النقطة الهامة. 

حظى هذا الكتاب فى طبعته العربية بعروض وتعليقات» ودارت حوله الندوات 
فى أوساط المفكرين والمثقفين والكتاب فى البلاد العربية وخارجهاء ربا أكثر ما حظی 
به أى كتاب آحر صدر فى السئوات الأخيرة. فقد تجمع لدى من القالات الصحفية 
الصادرة فى البلاد العربية والدول الأوربية عدد كبير من هذه التعليقات واللخصات 
والعروض. تناول الكتاب - فى صحيفة الأهرام وحدها- ثلاثة من أبرز کتابها هم 
الأساتذة: أحمد بهجت وأنيس منصور وفهمى هويدى» فى ست مقالات متفرقة. 
واحتفلت به مجلة الأزهر فعرضته فى ثلاثة أعداد متتالية» وكان عرضها مستفيضا 
استغرق تسم صفحات كاملة. وجاءتنى تعليقات كثيرة من القراء بلغ بعضها عشر 
صفحات» فى رسائل لا من مصر وحدها بل من بلاد كثيرة أخصرى بعضها لم يكن 
فى الحسبان مثل تركيا واسترالياء ومن بين هذه الرسائل رسالة لها دلالة خاصة 
جاءتنى من الدكتور عبد الحميد الانصاری الأستاذ بجامعة قطر» لم يكتف بمجرد 
الثناء والاعجاب فقط وإنما قام بشراء نسخ من الكتاب وزعها على أصدقائه الأساتذة 
للمشاركة فى متعة القراءة. 

وعقدت حول الكتاب وحول فكر مؤلفه ندوات عديدة حضرت واحدة منها فى 
لندن» وفى هذا السياق علمت أن سلسلة من الندوات أقامها الدكتور مصطفی حلمى 
مع أساتذة كلية دار العلوم بإشراف الدكتور طه وادى. وأشرف الدكتور عبد الوهاب 


۱۳ 


السیری على ندوة حول فکر «علی عرّت!؛ والدکتور عبد الوهاب المسيرى آحد 
أعمدة الفكر الخضارى الإسلامى المعاصر» ورغم آننی لم أحظ پلقائه الا آننی تعرفت 
عليه من خلال مؤلفاته المبدعة ومقالاته» وفى أول مكالمة تليفونية بیننا أشاد بالكتاب 
وأثنى على الترجمة حيث قال: إنه لم يقرأ ترجمة عربية بهذه الجودة خلال السنوات 
العشر الأخيرة» وتلك شهادة أستاذ خبير من حقى أن أعتز بها ومن واجبى أن أشكره 
عليها. 

ولا تقاس قيمة كتاب بسعة انتشاره ولا بحفاوة القراء به فحسبء وإثما تقاس - 
إلى جانب ذلك - بنوعية القراء الذين احتفوا به وتناولوه بالقراءة والاسنتيعاب» ثم 
تقاس بعمق الاثر الذی خلفته هذه القراءة فى عقولهم وقلوبهم. وعندى من 
الأسباب والشواهد ما يشير إلى نوعية قراء هذا الكتاب» وأنهم من أهل الفكر الجاد 
والثقافة الرفيعة. إن كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» ليس كتابا بسيطا يمكن 
للقارىء أن يتناوله مسترخيا أو يقتحمه من أى موضع فيقرأ صفحة هنا وصفحة هناك 
ثم يظن أنه قد قهم شيشا. . لا .. إنه موجه لجمهور من خاصة القراء يتمتعون 
بخلفية ثقافية عريضة وعميقة» ولهم قدم راسخة فى تذوق اللغة والادب. فى عقول 
هؤلاء يمكن أن تتفاعل أفكار على عزت وأن تثمر» وقد تظهر آثار هذه الأفكار آنيا 
فى كتاباتهم على صورة مقتبسات أو مصطلحات أو استشهادات مرجعية» مما لا 
يخفى على الباحث الدقق أن يلاحظه فى الأدبيات الصحفية الحارية. وقد يتأخر 
ظهور هذه الآثار لأنها لا تزال کامنة فى العقول على هيئة «أفكار بذرية» (كما يسميها 
الدكتور كمال عرفات). مثل هده «الأفكار البذریة» تاج إلى وقت حضانة 
واختمار» ثم تظهر بعد ذلك فى إنتاج فكرى جديد وإبداعات جديدة. ولا يقدر 
على هذا العطاء إلا كتاب قد يحمل إلى القراء رسالة عظيمة» وكتاب على عزت من 
هذا النوع. فكل الژشرات تدل على أن الكتاب قد أحدث بالفعل موجة فكرية 
جديدة فى مجرى الثقافة» تفاعلت بقوة فى عقول المثقفين ووجداناتهم» وأنه قد لس 
أوتارا حساسة فى أجهزتهم المعرفية المتعطشة إلى الفكر البدع والثقافة الحادة. 
كلمة عن الترجمة وبواعثها: 

إن الذى يقرأ مؤلمات على عزت يدرك أنه أمام مفكر إسلامى شامخ من طراز 
جديد غير معهود. والحق آننی استشعرت هذه الروح وأنا أقرأ كتاب «الإسلام بين 
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الشرق والغرب» فى طبعته الانجليزية عندما قدمه إلى إبنى ياسر أثناء (قامتی فى لندن 
قائلا: هذا کتاب متمیز . أعرف أنه سینال إعجابك» وهو جدیر بأن تعنی بترجمته 
إلى العربية» فلما فرخت من قراءته دهشت أن اكتشف مفکرا (سلامیا على هذا 
الستوی فى قلب آوربا. ووجدت نفسی منهمکا فى ترجمة الکتاب دون أن آفکر فى 
آمر نشره حینذاك» فقد أرجأت التفکیر فى تفاصیل ذلك لين الانتهاء من الترجمة. 

كان یحفزنی لواصلة الترجمة عاملان رئیسان: 

آولهما: ائنی أصبت بصلمة .مفتائكة عندما تفجرت آنباء الغضزو البربری لدولة 
البوسنة والهرسك فى وسائل الاعلام العالی؛ وظهسرت صور الاعسال الوحشية 
والجرائم البشعة التی ارتکبتها القوات الصربية وعصاباتهم السلحة ضد شعب البوسنة 
السلم الاعزل . ثم جاءت الصدمة الثانية أشد وقعا بسبب الوقف السلبی للمجتمع 
الدولی وعلی الأخص الدول الکبری التی من الفترض آنها تملك القوة الرادعة لوقف 
العتدی وتأدیبه» والتی تزعم قيام نظام عالی جدید نسیجه من العدالة والديمقراطية 
وحرية الشعوب وحقوق الانسان» ثم رأينا كل هذه البادیء العظيمة تنهار فى خزى 
على أرض البوسنة الدامية. ومما زاد الطین بلة أن ترفض الدول الکبسری هذه رفع 
الحظر الفروض على تسليح البوسنة حتى تتمكن من الدفاع عن نفسها. بحجة أن 
تسليح البوسنة يطيل أمد الصراع. فى هذه الأجواء النفسية العصيبة عشت مأساة 
شعب البوسنة طوال لأعوام الثلاثة التى قضيتها فى لندن بقلب مكلوم. ولم يكن 
يهدهد هذه الإثارة العصبية المتصلة سؤى إستغراقى الحميم فى ترجمة كتاب «الإسلام 
بين الشرق والغرب» فقد أطلق هذا الكتاب عندى شرارة من النشاط العقلى والنفسى 
ودفعنى إلى العمل الدائب والبحث فى المكتبات لتذلیل الصعوبات التى واجهتنی فى 
الترجمة» فالكتاب يحتوى على مصطلحات علمية كثيرة كما يحتوى على عبارات 
بلغات مختلفة کاللاتينية والالمانية والفرنسية» وكانت التصوص المقتبسة فى ثنايا 
الكتاب تستغلق أحيانا فأضطر للبحث فى المصادر الاصلية التى رجع إليها المؤلف 
للتحقق منها وتصحیحها. وقد أدركت أن السبب فى هذا الاستغلاق برجع إلى أن 
الكتاب كان مولفا باللغة «البوسنوية» ثم ترجم إلى اللغة الإنجليزية ونشر بهاء حيث 
لم ينشر بلغته الأصلية. ومن الطبيعى أن تحدث بعض الإختلافات فى ترجمة 
النصوص القتبسة عندما تنتقل من لغة إلى لغة آخری ثم يعاد ترجمتها إلى لغتها 
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الاولی. وتلك اموز شا خبراء الترجم» وقد ساعدنی علی استدراکها ألفتی 
للکتابات الفلسفية والاديية التى أستشهد بها المؤلف. كما استعنت على حل بعض 
المشكلات الاصطلاحية .خلال اتصالاتى بالتخصصین. أذكر بالشكر منهم الدكتور 
علاء كفافى والدكتور كمال عرفات الأستاذين بجامعة قطر. 

إن كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» ليس كتابا سهلا كما ذكرت» فهو يثير 
كثيرا من التحديات للمترجم فالمعانى فى بعض الواضع ليست ميسرةً للفهم كما قد 
يبدو لآول وهلة» كما أن الكتاب حافل بالأفكار الجديدة والمصطلحات الديدة غير 
المألوفة» ويجتاح منهج المؤلف فى تحليل الأفكار إلى وعى وصبر لتابعته . أما أسلوب 
المؤلف وعباراته فتتميزان بجمال أخاذ. كل ذلك كان بالنسبة لى مصدر إثارة ومتعة 
وتشويق» كما كان مصدر معاناة. وكثيرا ما تكون المعاناة مدخلا ضروريا لعمق 
الفهم . ولقد أدركت منذ البداية أن كتابا بهذا المستوى يحتاج إلى ترجمة تتناسب مع 
قدره» ومع قوة مولفه الفكرية وجمال آسلوبه. ترجمة تستطیع أن تنقل إلى القاریء 
كل هذا الثراء دون تضحية بأى عنصر من عناصره. فالامر فى الترجمة المتميزة آنها 
عملية |بداع شأنها:فى ذلك شأن التأليف سواء بسواء. والذین یظنون أن الترجمة 
مجرد صنعة ذات قواعد يتم تطبيقها وينتهى الأمرء ينزلون بالترجمة إلى مستوی 
الحرفة التى يكتسب بها العيش» ومن هذا الفهم القاصر خرجت كتب مترجمة كثيرة 
أفضل ما توصف به آنها غثاء يملأ الأسواق. لقد ازدهرت الترجمة فى العالم العربى 
خلال عقود الاربعینات إلى الستينات على يد مجموعة من المثقفين والرواد» 
استطاعوا أن ينقلوا إلى اللغة العربية نخبة من الكتب الأجنبية فى مجالات الادب 
والفلسفة والعارف الإنسانية الأخبرى أثرت الحياة الشقافية بشكل ملحوظ. كان 
الترجمون فى تلك الحقبة من المفكرين والكتاب المبدعين» ومن ثم جاءت أعمالهم 
فى الترجمة على مستوى قدرهم فى الفكر والإبداع . 

كانت هذه الامثلة حاضرة فى ذهنى وأنا أقوم بترجمة كتاب على عزت» وکانت 
حافزا لهمتى على طول الطريق. وقد أردت بالإشارة إليها تنبيه بعض الناس الذين 
يستهينون بشأن الترجمة ويتصورونها صنعه مفتوحة لكل من هب ودب. كما أردت 
توجيه نظر أناس آخرين يؤرقهم الشوق إلى أن يصبحوا مترجمين متميزين . 

أما العامل الثانى الذى حفزنى لترجمة کتاب «الاسلام بين الشرق والغرب 


۱۹ 


فیتلخص فیما يلى : 

لقد قدرت أن نشر هذا الکتاب سوف یکشف للقراء العرب عن جانب آخر من 
جوانب قضية البوسنة» وذلك عن طريق تعریف هم بالشخصية الحصورية فى هذه 
القضية واطلاعهم على نوع الفكر الذى يمثله صاحبها. ولا جدال أن شخصية «على 
عزت بيجوفيتش» مؤلف هذا الكتاب كان لها أبلغ الأثر فى مسار هذه القضية» ليس 
فقط لأنه كان ولا يزال رئيس جمهورية البوسنة والهرسك وليس لأنه تصدر قيادة 
شعب البسوسنة وخاض به معارك شرسة غير متكافئة أمام عدو مسدجح بأحدث 
الاسلحة وأقواهاء فى وقت لم يكن للبوسنة جيش يذكر» بل مجرد مجموعات 
صغيرة من المدئيين مسلحين بأسلحة خفيفة» فلم تلبث هذه المجموعات أن تحولت 
فى غضون ثلاثة أعوام إلى جيش منظم؛ قوامه مائتا ألف جندى وضابط» استطاع 
تحييد عشرات الألوف من قوات العدوء» وتمكن من انتزاع النصر فى معارك عديدة» 
ومن تدمير مئات الدبابات والمدافع والاستيلاء على كثير من الاسلحة الثقيلة التى كان 
محروما منها. حتى قال «سلوبودان ميلوسفتش» رئيس صربيا موبخا قادته: لو أن 
جيش المسلمين هذا لديه مثل ما لديكم من سلاح لرأيناهم اليوم فى بلجراد. 

ليس لهذا كله فحسب ترجع أهمية شخصية على عزت, وإنما - بالإضافة إلى 
ذلك - أن هذا الرجل طراز فريد من الشخصيات» فهو بسلوكه وقيمه وأحلاقه 
يضرب أعلى لامثلة فى القيادة واکم. فمنذ توليه رئاسة الجمهورية لم ينتقل إلى 
القصر الجمهورى ليسكن فیه» وإنما بقى مقيما فى شقته التواضعة بإحدى عمارات 
سراييفو مع جيرانه السابقين» ويأبى أن يختص بطعام وشعبه يتضور جوعاء فكان 
يشارك جيرانه فيما يقدّم إليهم من طعام متواضع» يأتيهم ضمن مواد الإغاثة الدولية. 
ورفض على عزت تعليق صورته فى الشوارع أو الإدارات والمكاتب. وكل الذين 
زاروا العاصمة سراييفو وغيرها من المناطق لم يشاهدوا صورة واحدة معلقة لرئيس 
الجمهورية. وسؤلت إينته «سابرینا» مرة: ماذا يفعل الرئيس عندما تبدأ الغارات 
الصربية؟» فقالت: إن أول ما يفعله أبى أنه يقف حتى يطمئن أننا جميعا قد نزلنا 
أسفل العمارة نتحصن هناك من الشظاياء ثم يذهب هو إلى مكتبه فيجلس وحيدا 
يقرأ القرآن حتى تنتهی الغارة. هذه بعض ملامح ذكرناها في عجالة لشخصية هذا . 
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لقد تعرض شعب البوسنة للمذابح ولعملیات الابادة الجماعية والاستتصال من 
الارض» واغتصاب الحرمات» ودمرت مدنه وقراه» وسلبت آمواله وعتلکاته» 
ولحرقت حقوله ودیاره. مع كل ذلك» وبرغم الجراح الغاثرة فى قلوب مسلمی 
البوسنة» ومع الغضب الستعر فى النفوس والرغبات الجامحة فى الأخذ بالثآر» 
رأينا مشهداً عجباً. . فقد استطاع القهورون بالامس أن يردوا العدوان الصربی 
الغاشم وأن ينتزعوا الأرض من تحت أقدامه فى مواقع كثيرة» ولكنهم لم يفعلوا 
بعدوهم ما فعله بهم. فلم نسمع عن قتل المدنيين العزل» ولا انتهاك أعراض ولا 
ذبح أطفال» ولا حرق بيوت وزروع» ولا هدم کنائس . فقد التزم المسلمون بتعليمات 
قياداتهم » وآثروا كظم الغيظ وضبط المشاعر فى إطار دينهم الذى أيقظهم من غفوة 
وأحياهم من موت. 

ليس هذا مجرد کلام يقال ولكنه موقف حقيقى دامغ أثبتته لحنة الخبراء التى 
أقامتها الأمم المتحدة للبحث والتحقيق فى جرائم ارب التى ارتكبت فى البوسنة 
والهرسك. ففى تقرير مسختصر (44 صفحة) لأعمال اللجنة والنتائج التى توصلت 
إليها فى بحثها جاءت الإدانات صريحة صارخة للقوات الصربية فى عدد لا يكاد 
يحصى من أعمال العنف والانتهاكات الوحشية التى ارتكبتها هذه القوات. وأكدت 
اللجنة فى تقريرها حقائق مذهلة آثبتت فيها أن هذه الانتهاکات قد تمت بطريقة 
منظمة» بل وصفتها بأنها استراتيجية تدمیر وإبادة» وتتبعت مصادر هذه الاعمال 
حيث تحققت من أنها تمت بناء على أوامر رسمية صادرة من القيادات العليا للقوات 
الصربية. هذه اللجنة لم تجد حادثة انتهاك واحدة تدين القوات البوسنية المسلمة. إن 
الجنود لا يلتزمون من تلقاء أنفسهم - فى غمار الحروب - هذا الالتزام الصارم 
بمبادىء الاخحلاق. لا إذا كانت لهم قيادة من نوع خاصء وكان لهم ضصير من 
الدين يردعهم. أما الشرط الأول فقد تكفلت به قيادة على عزت الرشیدت وأما ۰ 
الثانى فإن التربية الدينية كفيلة به. 
الكتاب ومؤلفه: 

کتاب «الاسلام بين الشرق والغرب» یکشف عن سمات شخصية مژلفه وپرز 
ملامحها وتبدو فيه تجربته الخاصة فى الحياة. فإذا صح منهج عباس محمود العقاد فى 
دراسته للعبقريات من أن لكل شخصية عبقرية مفتاح ندخل به إليهاء فاننی أقترح 
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بالنسبة لعلی عزت عشقه للحرية وتقدیسه للمسئولية فى آن واحد. وسنجد أنه یزاوج 
فى کتابه بين حرية الانسان ومسئولیته من ناحية وبين الخلّق الالهی من ناحية آخری. 
فهو یری أن قضية الق فى الحقيقة هى قضية الحرية الانسانية» فاذا قبلنا فكرة أن 
الانسان لا حرية له وأن أفعاله محددة سابقا كما يزعم الادیون» ففى هذه ال حالة لا 
يكين ف رد الك ةوف ولكن إذا سلها درا دان 
ومسئوليته عن أفعاله» فإننا بذلك نعترف صراحة أو ضمنا بوجود الله. فالله وحده 
هو القادر على أن يخلق مخلوقا حراء ولا يمكن أن توجد الحرية إلا بفعل الخلق. 

لم يتساهل على عزت فى أمر حريته ولم يفرط فيها لأنه يرى فى الحرية جوهر 
الانسان وقوامه» ويؤمن بأن الحرية منحة من عند الله وأمانة استودعها إياه لا یصح 
التفريط فيها. ولان هذا الوقف يتصادم مع السنظام الدكتاتورى الحاكم فى يوغسلافيا 
الشيوعية كان قدر صاحبه أن يمضى سنوات طويلة من شبابه وكهولته مغيبا فى 
سجون الدولة بتهم ملفقة. وسنجد أن فكرة الحرية الإنسانية محور أساسى من 
محاور کتابه» عالجها فى مجالات متعددة. ففى علاقتها بالنظم الشمولية انتهى فى 
تحليلاته إلى أن هذه النظم يستحيل أن تستمر فى الوجود لانها تنظر إلى الانسان نظرة 
أحادية الجانب» وبذلك تصطدم بأعمق ما فى طبیعته. وكأن على عزت فى ذلك 
الوقت المبكر - كان يتنبأ بانهيار النظم الشيوعية قبل أن يبدأ الزلزال الذى اكتسحها 
بعشرين سنة على الأقل . 

ويمضى على عزت لیکشف لنا عن طبيعة العلاقة التى تربط بين السلطة الستبدة 
وبين نوعين مختلفین من الناس يطلق عليهم «الاتباع والهراطقة» ويرى أن هناك 
علاقة توافق بين الذين يعشقون التبعية والنضوع وبين السلطة التى تحب أن يكون لها 
أتباع يصفقون لها ويستحسئون أعمالها سواء أصابت أم أخطأت. أما الهراطقة فهم 
أناس خارجون على النظام أشقياء لا يحبون السلطة ولا تحبهم. . يتحدثون كثيرا عن 
الحرية وعن التغيير ولا يتحدثون عن الخبز» ولا يقبلون فكرة أن الملك هو الذى 
يطعمهم وإنما يعتقذون أنهم هم الذين یطعمون الملك. ثم يقول: «فى لأديان يوقر 
الإمعات الاشخاص والسلطات والأوثان» أما عشاق الحرية فإنهم لا يمجدون إلا 
الله) . 


العدمية احتجاج على غیاب الألوهية: 

لقد استوعب على عزت الفکر الغربی ولکنه لم يغرق فيه ولم يجهل أو یتجاهل 
ما فيه من جوانب القوة» ولکنه فى نفس الوقت استطاع أن يدرك فيه مواطن 
الضعف والقصور والتناقض . كما استطاع بمنهجه التحليلى المقتدر أن يكشف لنا عن 
عناصر دينية كامنة فى بعض المذاهب الفلسفية حتى تلك التى نظن بل يظن أصحابها 
أنها أبعد ما تكون عن الدين مثل فلسفات العدميين والوجوديين والعبثيين. فعلى 
عزت يرى أن العدمية تمرد على الحضارة ذات البعد الواحد التى آخرجت الإنسان من 
حسابها فلم يعد له مكان فيها؛ فالقلق البدائى والنظر فيما وراء الموت والبحث 
الضنی عن طريق خارج هذه الضائقة المحيطة كلها هموم مشتركة بين العدمية 
والدين. يقول على عزت: «إن العدمية ليست إنكاراً للألوهية بقدر ما هى احتجاج 
على حقيقة أن الإنسان غير مکن وغير متحقق. . هذا الوقف ینطوی على فكرة دينية 
لا فكرة علمية عن الانسان وعن العالم. فالعلم يزعم أن الإنسان ممكن ومتحقق 
ولكننا فى التحليل النهائى نجد أن ما هو متحقق فى نظر العلم شىء لا انسانية فيه» 
ثم ضی قائلاً: «لأن المادية ترفض الغائية فى العلم فإنها تتخلّص بذلك من مخاطر 
العبثية والتفاهة. . فعالم الادية وإنسانها لهما غايات عملية ووظيفة. . لتكن وظيفة 
حيوانية.. لا يهم" ويعلق على عزت على عبارة #سارتر» التى يصف فيها الإنسان 
بانه عاطفة تافهة فيقول: !نها عبارة دينية بمنطقها وبروحها معا. . إنها تتضمن أن 
الإنسان والعالم ليس بینهما تناغم أو تطابق. . وهذا الموقف المتطرّف تجاه العالم 
الادی كان هو بداية جميع الأديان» ثم يمضى قائلا: ان التفاهة عند «سارتر» 
والعدمية عند «کامی" یفترضان البحث عن هدف ومعنی وهو بحث یختلف عن 
البحث الدینی فى أنه ینتهی عندهما بالفشل. . فالعدمية خيبة أمل بسبب غیاب الخير 
من العالم؛ فكل شىء تافه وعدم ما دام الانسان يموت إلى الابد. . إن الفلسفة 
العدمية تعبر عن القلق» والقلق بجمیع درجاته - فیما عدا نتیجته- هو قلق دینی. . 
الانسان غريب فى هذا العالم سواء عند العدمية أو فى نظر الدین. . والفرق أن 
العدمية تعتبر الانسان ضائعا بلا آمل وأما الدين فانه ينطوى على أمل فى الخلاص». 

ويؤكد على عزت أن أفكار «ألبير کامی» لا يمكن فهمها إلا 0 
دنا سيت الا ويستشهد على ذلك بفقرة مقتبسة من «کامی» يقول فيها: 
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عالم خبا فيه الوهم فجأة وانطفاً الضیاء يشعر الانسان بالاغتراب. . فلا ذکریات 
هنالك ولا وطن مفقود. . ولا آمل فى الوصول إلى أرض موعودة. . كل شىء جائز 
طالا أن الانسان يموت وأن الله غير موجود» یقول على عزت (إن هذه العبارة الاخيرة 
ليس بينها شىء مشترك وبين الإلحاد القاطع اليقينى الذى تصادفه عند المفكرين 
العقلانيين اما على العكس هو صرخة صامتة لروح أجهدها البحث عن الله ولم 
تجده. . إنها إلحاد اليائس . 

هذا موقف إنسانى يتكرر على مر العصور والدهور كلما أمعن الانسان النظر فى 
سر حياته ومصيره دون أن يتصل بمصدر هداية يدله على طریق الخلاص» وفى هذا 
تكمن الحكمة فى الآية القرآنية التى ساقها على عزت لتلقى ضوءا على هذا المأزق 
وتوجه النظر إلى طريق الخروج منه: «أفحسبتم أنما خلقناكم عبشا وآنکم إلينا لا 
ترجعون" . 

يتألف كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» من أحد عشر فصلاً منقسمة إلى 
قسمين» يشتمل القسم الأول على ستة فصول ويحمل عنوانا عامًا هو (نظرات حول 
الدین)» ولكنه يتناول موضوعات وقضايا أساسية فى الفكر الانسانی: كالخلق 
والتطور والشقافة واضارة والظاهرة الفنيت والاحلاق» والتاریخ» والدراما 
والطوبیا. ویدهش القاریء: لم إذن احتار الولف لهذه الفصول عنوانا جامعاً 
كهذا. . ؟ 
التمييز بين الثقافة والحضارة: 

يبدو من دراسة على عزت لموضوع الثقافة والحضارة أن هناك تصادما بينهما وأن 
الحضارة الرأسمالية والحضارة الشيوعية كلاهما معاد للثقافة بطبيعتهما وبدرجات 
خسن دلك لان الشفانة نی جلورها الاولی صسنرت من اصل دینی» وان هنه 
الجذور تمتد من الاضی السحیق إلى ما يسميه على عزت «بالتمهيد السماوی» ویشیر 
إلى ذلك السناریو القرآنی الذى جمم الله فيه الارواح التی قدر لها أن تولد» كما 
يقول الفلاسفة المسلمون «فى عالم الذر" وسألهم: «ألست بربكم. . قالوا بلى. .» 
هنالك علم الإنسان أنه مختلف عن بقية الكائنات وأنه صاحب مسئولبة وأنه حر 
الاختیار . 

ویطور الولف موضوع الصدام بين الثقافة واحضارة بطرق مختلفة. فالثقافة عنده 
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«می تأثير الدين على الانسان وتأثیر الانسان على الانسان» بینما الحضارة هی تأثیر 
العقل على الطبيعة. . تعنی الثقافة الفن الذی یکون به الانسان إنسانا آما الحضارة 
فهی فن یتعلق بالوظيفة والسيطرة وصناعة الآشیاء تامة الکمال. . الحضارة هی 
استمرارية التقدم التقنى ولیس التقدم الروحی. . كما أن التطور الدارونی هو 
استمرارية للتقدم البیولوجی ولیس التقدم الانسانی . 

الثقافة شعور دائم الحضور بالاختبار وتعبیر عن الحرية الإنسانية» وخلافاً لا 
تذهب إليه الحكمة الاسلامية بضرورة كبح الشهوات» يحكم الحضارة منطق آخر 
جعلها ترفع شعاراً مضاداً: «أخلق شهوات جديدة دائماً وأبداً». الحضارة تعلّم أما 
الثقافة فتنور» تحتاج الأولى إلى تعليم والثانية إلى التأمل. 

هذه هی مجمل المجالات التى ناقش فيها على عزت موضوع الاختلاف بين 
الثقافة والحضارة» حيث ينتهى من مناقشاته وتحليلاته إلى أن الحضارة الحديثة قد 
اففت اعفان ينا فى مها لتق الخاد الإنسانية المنشودة من خلال العلم 
والقوة والثروة. ويؤكد أنه لابد من فهم هذه الحقيقة والاعتراف بها حتى يتسنى لنا 
مراجعة أفكارنا الأساسية التى لاتزال موضع قبول عام إلى الان. . ويرى أن «أول 
فكرة يجب مراجعتها هى فكرة العلم الخاطئة عن الإنسان». 

ولكن يحذرنا على عزت أن نفهم أن نقده للحضارة دعوة لرفضها والانعزال عنها 
فالحضارة على حد قوله ١لا‏ يمكن رفضها حتى لو رغبنا فى ذلك. . نما الشئع الوحيد 
والضروری والمکن فهو أن نحطم الاسطورة التی یط بها. . فان تحطيم الاسطورة 
سیژدی إلى مزید من آنسنة هذا العالم. . وهی مهمة تنتمی بطبیعتها إلى الثقافة) . 
إخفاق الأيديولوجيات الکبری: 

ويرجع الولف إخفاق الأيديولوجيات الكبرى فى العالم إلى نظرتها إلى الإنسان 
والحياة نظرة أحادية الجانب شطرت العالم شطرين متصادمين بين مادية ملحدة 
وكاثوليكية مغرقة فى الأسرار «ینکر كل منهما الآخر ويدينه بلا أمل فى لقاءاء 
وهكذا وجدنا الحضارة القائمة على العلم المادى فى جانب» والدين القائم على 
الغيبيات فى جانب آخر مضاد» ولكن الإسلام - كما يعرضه على عرزت - لا 
يخضع لهذه القسمة الجائرةء وتلك هى القضية الكبرى التى يعالجها على عزت فى 
كتابه: «الاسلام بين الشرق والغرب»» حيث خصص لها القسم الثانى من هذا 
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الکتاب . 
الاسلام وحدة ثنائية القطب: 

یری على عزت أنه یستحیل تطبیق الاسلام تطبيقاً صحيحاً فى مجتمع متخلف» 
ففی اللحظة التی يتم فیها التطبیق الحقيقى للإسلام فى مجتمع ما یکون هذا الجتمع 
قد بدأ یتخلی عن تخلفه ویدخل فى مجال الحضارة. 

ومن ثم يؤكد القرآن أن الله خلق الانسان ليكون سيدا فى الارض وخليفة له 
عليها. . وأن الانسان فى إمكانه تسخير الطبيعة والعالم من خلال العلم والعمل» 
ويقول على عزت فى موضم آخر: إن إصرار القرآن على حق محاربة الشر والظلم 
ليس من قبيل التدين بمعناه الضيق» فمبادئ اللاعنف واللامقاومة أقرب إلى الدين 
الجرد. . وعندما أقر القرآن القتال بل أمر به بدلا من الرضوخ للظلم والمعاناة لم 
يكن يقرر مبادئ دين مجرد أو أخلاق وإنما كان يضع قواعسد سياسية واجتماعية»» 
ويعلق على تحريم الخمر فى الاسلام بقوله: «کان تحريم الخمر بالدرجة الأولى معالحة 
لشر اجتماعی وليس فى الديين المجرد شئ ضد المتمر» بل إن بعض الأديان 
استخدمت الکحول کعامل صناعی لااستحضار النشوة الروحية کالا ظلام والبخور 
العطرة» وکلها وسائل تؤدى إلى هذا النوع من الخدر الطلوب للتأمل اشالص» 
ولکن الاسلام عندما حرم الخمر سلك مسلك العلم لا مسلك الدين الجرد». 

ويتساءل على عرت: ما الذی أدى إذن بالمسلمين إلى الانحطاط بالصورة التى 
نراها اليوم؟ ويجيب على تساژله بقوله: المد انشطرت وحدة الإسلام ثنائية القطب 
على يد أناس قصروا الاسلام على جانبه الدينى المجرد فأهدروا وحدته وهی خاصیته 
التى ينفرد بها دون سائر الأديان» لقد اختزلوا الإسلام إلى دين مجرد أو إلى صوفية 
وال جلف ويشكا الملوك والامراء والعلماء اللحدون ورجال الكهنوت وفرق 
الدراویش والصوفية المغيبةء وا لشعراء السكارى» يشكلون جميعاً الوجه الخارجى 
للانشطار الداحلی الذی أصاب الا سلام» . 
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العداء الغربى للإسلام: 

وفى هذا المجال يلفت على عزت النظر إلى أن عداء الغرب الحالى للإسلام ليس 
مجرد امتداد للعداء التقليدى والصدام الحضارى الذى وصل إلى صراع عسکری بين 
الإسلام والغرب» منذ الحملات الصليبية حتى حروب الاستقلال» وإنما یرجم هذا 
العداء بصفة خاصة إلى تجربة الغرب التاريخة مع الدين وإلى عجزه عن فهم طبيعة 
الإسلام التمیزة وهو يطرح لذلك سبيين جوهريين وراء هذا العجز وهما: طبيعة 
العقل الأوربى أحادى النظرة» وإلى قصور اللغات الأوربية عن استيعاب المصطلحات 
الإسلامية» وضرب لذلك مثلا بمصطلحات: الصلاة والزكاة والصيام والوضوء 
والخلافة والأمة» حيث لا يوجد ما يقابلها فى المعنى باللغات الأوربية» فالمصطلحات 
الإسلامية - كما يراها على عزت - كالإسلام نفسه تنطوى على وحدة ثنائية 
القطب؛ ولهذين السببين - كما يقرر على عزت - «آنکر الادیون الغربيون الإسلام 
باعتباره دين غيبيات أى (اتجاه يمينى)» بینما أنكره المسيحيون الغربيون لأنهم يرون فيه 
حركة اجتماعية سياسية أى «اتجاه یساری» وهكذا أنكر الغربيون الإسلام لسببين 
متناقضين) . 

ويرى المؤلف بحق أن الغرب إذا كان يريد فهم الاسلام فهماً صحيحاً فعلیه أن 
يعيد النظر فى مصطلحاته التى تتعلق بالاسلام. 

بهذا المنطق القوى والمنهج التحليلى المقتدر يكشف على عرت عن تهافت الفكر 
الغربى وقصورهء بل تناقضه فى معالحته لموضوع الإنسان والحياة» ويرتفع بالفكر 
الإسلامى إلى مستوه العالمى الذى يليق بهء ولا أجد فى هذا المجال أصدق من 
شهادة اوودز ورث کارلسن»۰ وهو مفكر أوربى محايد لا ينتمى إلى دين المؤلف ولا 
وطنه» حيث يقول معلقاً على كتاب الإسلام بين الشرق والغرب: «إن تحليله 
للأوضاع الونسانية مذهل وقدرته التحليلية الكاسحة تعطى شعوراً متعاظماً بجمال 
الإسلام وعالیته» . 


محمد یوسک عدس 
القاهرة فى أول ديسمبر 5ام 


۳ 


تقدیم الطبعة الانكليزية 


محسن قرشی 

کتاب «الإسلام بين الشرق والغرب؟؛ هو نتيجة لدراسة واسعة متعددة الجوانب 
لأبرز الافکار العالية فى تاريخ البشرية العاصر . إن ظاهرة نسیان الذات التی تميز بها 
التاريخ الحديث للعالم الاسلامی» تضع المفكر الشبرقی والغربی على السواء فى 
موقف مماثل من هذا الکتاب. فمن خلال الدراسة القارنة للمقدمات الاساسية 
والنتائج المسرتبة عليها فى الجالات الاجتماعية والقانونية والسياسية والثقافية 
والنفسية» وغیرها من الجالات للایدیولوجیتین اللتين حددتا آقدار انس البشری 
على مدی القرون الاخیرة. من خلال هذه الدراسة یکشف لتا المؤلف عن أعراض 
الشهد الأساوی التزاید للتنصير والإلحاد فى هذا العالم. فالسيحية کمثال لظاهرة 
دينية حضارية » آعنی دیا - بمعناه الغربی معزولاً عن قانون الوحی - هی فكرة 
شاملة للإبداع واحضارة والفن والاخلاق؛ وبهذا حلقت المسيحية فى روحانية 
التاریخ . أما الإلحاد الذی يستند إلى مدخل مادی - الاشتراكية منظوره العملی 
والتاریخی - هذا الا اد هو العامل الشترك للعناصر التطورية واحضارية والسياسية 
والطوباوية التى تعنی بالطبيعة الادية للؤنسان وتاریخه . 

لقد وجد الانسان نفسه على حد نصل تارسخی منقسما انقساما إلى روح فى نظر 
السيحية» والی مادة من ناحية المارسةالعملية للإلحاد. وقد أثبت الفکر الاسلامی» 
الذی یزلف بين الاتجاهين فى مرکّب واحد» أنه النموذج الوحيد المکن الذی يرتفع 
إلى مستوى الموقف. ومن أجل هذا يعتبر الإسلام ضرورة أكثر من كونه مسألة 
احتیار . لقد اكتشف المؤلف فى العالم الأنجلوساكسونى بعض العناصر الممائلة 
للتعاليم الإسلامية الأصيلة» وليس هذا علامة حول شعورى للعالم» وإنما هی حقيقة 
ملحة لمنطق داحلی» على العالم أن يتعمق فى فهمها. 

إن المؤلف من خلال إرجاعه الفكر الإسلامى إلى أصله كفكر ثنائى النزع دمغ 


Yo 


الوهن الذی آصاب العقول التی استقت من كلا الصدرین الادی والدينى» ونبه إلى 
أن هذه العقول مهيأة بشکل متزاید للاعتراف بأن مدخلها أحادى النظرة» ولکنها تظل 
مع ذلك مغلقة العیتین لا تری الویلات التی تنذر بها الأحداث التاريخية الاحيرة 
بوضوح لا لبس فيه . 

توا يك یقرت كان اسن الإسلامية» حقيقة تاريخية» وأن «التسليم لله» 
الذى يعكس منطوقه اللغوی معنى الاسلام» هو الاختيار الوحيد المشرف لقدر 
الإنسان الفردء هذا القدر ليس إلا انعكاسًا للقدر الكونى. 
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حول موضوع الکتاب للمؤلف 


یتمیز العالم الحديث بصدام أيديولوجي نحن جميعاً متورطون فيه سواء 
كمساهمين أو ضحاياء فما هو موقف الإسلام من هذا الصدام الهائل؟ وهل 
للإسلام دور في تشكيل هذا العالم الحاضر؟ هذا الكتاب يحاول جزئياً أن يجيب 

على هذا السؤال. 

هناك فقط ثلاث وجهات من النظر متكاملة عن العالم» هي: النظرة الدينية 
والنظرة المادية والنظرة الإسلامية. هذه الوجهات الثلاث من النظر تعكس 
ثلاث إمكانات مبدئية» هي: (الضمير والطبيعةء والانسان) تتمثل كل منها على 
التوالي في المسيحية والمادية والإسلام. وسنجد أن جميع الأيديولوجيات 

والفلسفات والتعاليم العقائدية من أقدم العصور إلى الیوم» في التحليل النهائي» 

يمكن ارجاعها إلى واحدة من هذه النظرات الثلاث العالمية الاساسية. 

تأحذ الأولى نقطة بدايتها وجود الروح والثانية وجود المادة» والثالثة الوجود 
المتزامن للروح والمادة معاً. فلو كانت المادة وحدها هي الموجودة» فان الفلسفة 

التي تترتب على ذلك هي الفلسفة المادية» وعلی عكس ذلك إذا وجدت الروح» 

فالانسان بالتالي يكون موجوداً أيضاً. وحياة الإنسان تصبح بلا معنى بغير نوع من 

الدين والأخلاق. والإسلام هو الاسم الذي يُطلق على الوحدة بين الروح والمادة؛ 

وهو الصيغة الأسمى للإنسان نفسه. 

ر) مصطلح «دین» في هذا الكتاب يشير إلى معنى محدد هو المعنى الذي تنسبه أوروبا إلى 
«الدین» وتفهمه على هذا الح وهو أن الدين تجربة فردية خاصة لا تذهب أبعد من العلاقة 
الشخصية بالله» وهي علاقة تعبر عن نفسها فقط في عقائد وشعائر يؤديها الفرد. وعلیه» فلا 
يمكن تصنيف الاسلام كدين بهذا المعنى فالإسلام أكثر من دين لأنه يحتوي الحياة كلها 


۳۷ 


إن الحياة الانسانية تکتمل فقط عندما تشتمل على کل من الرغبات الحسية 
والأشواق الروحية للکائن البشري. وترجع کل الاعفاقات الانسانية لانکار الدین 
الاحتیاجات البيولوجية للانسان أو لانکار المذهب المادي لتطلعات الانسان 
الروحية. 

لقد قال آباؤنا الأوائل بوجود شيئين: العقل والمادة» وبناءٌ على ذلك فهموا 
وجود عنصرين» نظامين» عالمين من أصلين مختلفين» ومن طبيعتين مختلفتين» لم 
يصدر أحدهما عن الآخرء ولا يمكن اختزال أحدهما في الآخر. حتى أعظم 
العبقريات في العالم لم تستطع أن تتجنب هذا التمييز مهما اختلف مدخلها. 
ونستطيع أن نتخیل أن هذين العالمين منفصلان زمنيأء أي عالمان متتابعان زمنياً 
(الحاضر والتالي)» أو كعالمين متزامنین ولكنهما مختلفان في الطبيعة والمعنی؛ 
وهذا أقرب إلى الحقيقة. 

الازدواجية هي ألصق المشاعر بالإنسان» ولكن ليس بالضرورة أعظم فلسفة 
إنسانية. على العكس من ذلك» كانت كل الفلسفات الكبرى واحدية النزعة. فقد 
يكتشف الإنسان خلال خبرته ازدواجية العالم ولكن الواحدية كامنة في صميم 
كل فكر إنساني. فالفلسفة لا تقر الازدواجية. ومع ذلك فلا أهمية لا تفره 
الفلسفة أو لا تقره» لأن الحیاق وهي أسمى من الفکن لا يجب أن يحكم عليها 
الفكر. وحيث أننا بش فإننا نحيا واقعين. وقد نستطيع أن ننکر هذين العالمين» 
ولكننا لا نستطيع الفكاك منهماء فالحياة لا تتوقف كثيراً على فهمنا لها. 

ولذلك. فان السؤال ليس هو ما إذا كنا نحيا حياتين» وإنما هو: إذا كنا نفعل 
ذلك فاهمين لحقيقته؟ ففي هذا يكمن المعنى النهائي للإسلام. إن الحياة 
مزدوجة» وقد أصبح من المستحيل عملياً أن يحيا الانسان حياة واحدة منذ 
اللحظة التي توقف فيها أن یکون نباتاً أو حيوإنأء منذ لحظة أن «قالوا بلى...)0©, 
عندما نشأت المعاییر الأخلاقية» أو عندما «ألقي بالانسان في هذا العالم). 

تا لا نملك دلیلا عقلياً على وجود عالم آخر» ولكن لدينا ذلك الشعور 





(۲) «إوإذ أخذ ربك من بسي آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بربكم 
قالوا بلى شهدنا أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين). سورة الأعراف, الآية (۱۷۲). 


۳۸ 


الواضح أن الانسان لیس موجوداً فقط لكي ينتج ويستهلك. إن العلماء 
والمفکرین الذين یکدحون سعیاً وراء الحقيقة لا تتمثل لهم الحياة السامية في 
مجرد التفكير» بل إن حياتهم التي أنفقوها في البحث عن الحقيقة» مهملین 
مطالب الجسدء هو في حد ذاته أعلى شكل من أشكال الوجود الإنساني. 

إن الخطون من التفكير اللذين نوقشا في تاريخ الانسانية متوازیان؛ ومن السهل 
تمييزهما. وبالرغم من تصادمهما المستمر فقد بقيا حتى اليوم لا يتكشفان عن 
أي تقدم جوهري. 

يبدأ الخط الأول من «أفلاطون» ويمتد حتى المفكرين المسيحيين في 
العصور الوسطی؛ يتبعهم «الغزالي» ثم «دیکارت» وو«مالبرانش) »Malebraıche‏ 
و«لیبنتزا» وبر كلي»» وافخته»» و«اکدورث) طاءه«0ن0» و«کانث» اعد 
ودهیجل» و«ماخ) Mach‏ وابرجسوند» في العصر الحديث. أما الخط المادي» 
فیتمثل في: «طالیس» و(أنكسمندريس)» و«هرقليطس» وال وکریترس!؛ ودهویزا» 
ووجاسندي» و«هلفتیوس». و«هولباخ»» و«دیدرو)» و«سبنسر) وامارکس». وفي 
مجال الأهداف الانسانية العملية يقف هذان التیاران في الفکر الانساني على 
طرفي نقیض, يمثل التیار الأول المذهب الانساني» ویمثل التیار الثاني التقدم. 
إن الدين كما هو في المفهوم الغربي لا يؤدي إلى التقدم والعلم لا يژدي إلى 
الإنسانية. 


على أي حال, لا يوجد في الواقع دين خالص ولا علم خالص؛ فمثلاً لا يوجد 
دين بدون عناصر علمية فيه ولا يوجد علم بدون عناصر من أمل ديني فيه. هذه 
الحتيقة خلقت مزيجاً يصعب فيه أن تجد الأصل الصحيح أو المكان الصحيح 
لفكرة ما أو اتجاه ما. ونحنء إذ نناقش الفكرتين» فإننا نستهدف الوصول إلى 
شكليهما الصافيين مع نتائجهما النهائية المنطقية بل الغامضة أحياناً. وسنجد 
أنهما نظامان منطقيان من الداحل ومغلقان على نفسيهما. ولكن بالنسبة لكثير منا 
ستبدو الصورة مفاجعة. حيث أن كلاً منهما يفسر الآخر كأنهما فسيفساء بها 
مواضع خالية يمكن ملؤها باستخدام الجدل المعكوس. فعلى حين تدّعي 
المادية أن العوامل الموضوعية - مستقلةٌ عن الانسان - هي المحركات الأساسية 


۳۹ 


للأحداث التاريخية, علینا أن نتوقع في المرحلة الثانية من مراحل عملية 
الديالكتيك فكرة مضادة تماما لهذه الفكرة. وبالفعل» ظهرت بعد بحث قلیل 
فكرة التفسير البطولي للتاريخ؛ كما هو الحال عند «كارليل»» الذي پت إلى 
أن جميع الأحداث التاريخية يمكن تفسیرها من حلال ۳۹ شخصيات قوية - 
آولعك هم العباقرة. وهکذا یتعارض المادیون بعضهم مع بعض» سم من يقول 
«ٍن التاريخ لا يسير على رأسه»"» وآحرون يقولون العكس تماماً: العباقرة 
یصنعون التاريخ. 

وكما فى المثال السابق» نجد أن المادية التاريخية ضد الفردية المسيحية 
وبالمنطق نفسه: الخلق ضد التطور» المثل العليا ضد المصلحة؛ الحرية ضد 
العمائل؛ الفردية ضد المجتمع.. وهكذا. 

إن دعوة الدين لتحطيم الشهوات يقابلها على الطرف الآخر ما يوازيها في 
مبدأ الحضارة القائل: «أخلق دائماً شهوات جديدة). وفي الجداول الملحقة بهذا 
الکتاب, سيرى القارىء محاولة أكثر تفصيلاً تصنیف الأفكار والآراء وفقاً 
للنموذج السابق ذكره. والنتيجة) وان لم تكن مکتملت یمکن آن ترينا أن الدين 
والمادية هما الفكرتان الأؤليان في العالم لا يمكن تجزئتهما إلى ما هو أصغر 
منهماء ولا تمتزج إحداهما بالأخرى: . وفي هذا السياق نستعير من القرآن الكريم 
هذه الاية: مرج البحرين یلتفیان. بينهما برزخ لا د ييغيان4. 

إنه من المستحيل أن تجد حجة منطقية تجادل بها أيّا من هاتين الفكرتين 
العالميتين» فكل واحدة منهما في ذاتها نظام منطقي» وليس هناك منطق أعلى 
منهما للحكم عليهما. ولا يوجد» من حيث المبدأ والخبرة» أسمى منهما سوى 
الحياة الإنسانية نفسها. فأن تحياء وفوق كل شيء أن تحيا حياة كاملة خيّرة» هو 
أمر أكثر من أي دين وأكثر من أي اشتراكية. إن المسيحية تمنح الخلاص ولكنه 
حلاص داخلي فحسبء أما الاشتراكية فإنها تقدم حلاصا خارجياً فقط. ونحن 
يإزاء هذين العالمين المتوازیین اللذين يتصادم منطقهما تصادماً لا علاج له نشعر 


Karl Marx: The Karl Marx Library, trans. Saul K. Padower (New York, () 
Mec-Graw-Hill, 1972), 


في قرارة أنفسنا بأن علينا أن نتقبلهما معأ في محاولة للبحث عن توازن طبيعي 
جديد لهما. فالتعاليم المتعارضة لهما تفصم عرى الحیاة» وتشطر الحقيقة كما 
تشطر مصير الانسان فیما بینهما. ۱ 

هناك بعض الحقائق الأساسية يأخذها کل إنسان بعين الاعتبار في هذه 
الحياة» بصرف النظر عن الفلسفة التي ينتمي إليها. وقد تعلم الانسان هذا من 
خلال الحس المشترك» أو من خلال نجاحاته وإخفاقاته» هذه الحقائق تشتمل 
علی: الاسرق والأمن المادي» والسعادة والاستقامة والصدق» والصحة 
والتعليم» والحرية» والمصلحت والقوة» والمسؤولية... | إلخ. 


فإذا نحن ذهبنا نحلل هذه الحقائق ثق» نجد أنها تتجمع حول محور واحده 
وتشكل في مجموعها نظاماً عملیاً قد لا يكون متجانساً وغير کامل» ولكنه 
يستدعي إلى ذاكرتنا حقائق الإسلام. 

إن الاختلافات بين التعالیم الأساسية لكل من الاتجاهین لت الذكر تبدو 
وكأنه لا یمکن تجاوزهاء ولکنها هکذا فقط من الناحية النظرية؛ أما في واقع 
الحياة العملية» فالأمر مختلف. فما کانوا یحاریونه بالامس يوافقون عليه اليوم» 
وإنما تبقى بعض الأفكار العزيزة مجرد زينة يزخرفون بها النظرية. 

لقد رفصت الما ركسية الاسرة والدولت ما من الناحية العملية فقد احتفظت 
بهاتین المؤسستين. و کل دين مجرد ینبذ اشتغال الانسان بذنياه» ولکن لأن الدين 
عقيدة آناس أحياء فقد قبل التضال من .أجل العدالة والکفاح في سبیل عالم 
أفضل. كان على الماركسية أن تقبل درجة من الحرية الفردية وأن یتقبل الدين 
استعمال شيء من القوة. إذ يبدو واضحاً أن الإنسان وهو يمارس حياته الواقعيت 

والسؤال هو: هل يمكن أن يجدا مخرجاً للبقاء على ما هما عليه؟ الواقع 
العملي يقول شيئاً آحر» فإنهما لكي يتواءما. مع الحياة العملية يستعير كل منهما 
من الآحر. فالمسيحية التي تحولت إلى كئيسة» شرعت تتحدث عن العمل وعن 
الثروة والقوة والتعليم والعلم والزواج والقوانين والعدالة الاجتماعية» إلى غير ذلك 


۳۱ 


من آمور الحياة المادية. وعنی الطرف الاخر نجد المادية وقد تحولت إلى 
اشتراكية أو نظام أو دولة» بدأت تتحدث عن الانسانية وعن الاخلاق والفنون 
والابداع والعدل والمسوولية والحرية... إلخ. 

فبدلاً من العقائد المجردة قُدّم إلينا تأويلات هذه العقائد للاستخدام اليومي. 
واستمر تشويه كل من الدين والمذهب المادي يجري طبقاً لقانون ما. وفي كلا 
الحالین کانت المفكلة واحدة: کیف يمكن لشیء یمثل جانباً واحداً من 
جوانب الحياة أن يُطبق على الحياة الواقعية بأسرها و أكثر منه تعقیدا؟ 

من الناحية النظرية يمكن للانسان أن يكون مسيحياً أو مادیأ فهو متطرف 
بشكل أو آحر ولكن الأمور في الواقع لا تسیر على هذا النحو الثابت» لا بالنسبة 
للمسيحي ولا بالنسبة للمادي. 

الطوباویات الجديدة في الصين وکوریا الشمالية وفيتنام» تعتبر نفسها أكثر 
الأشكال ثباتاً واتساقاً مع التعالیم الماركسية. والحقيقة» أن هذه الطوباویات 
تعتبر أمثلة جيدة للحلول الوسطى ولعدم الثبات من الناحية العملية. فبدلاً من أن 
تسمح لنفسها بوقت يكفي لصياغة معايير تعكس العلاقات الجديدة في القاعدة 
الاقتصادية أخذت ببساطة المعايير الأخلاقية التقليدية السائدة وبخاصة انين 
منهاء وهما: التواضع واحترام كبار السن”؟؟. وهكذاء وجدنا الماركسية المتطرفة 
تستعير المبدأين السائدين نفسيهما في الديانة القائمة. ويعترف مؤلفو النظام بهذه 
الحقيقة رغماً عنهم» ولكن تبقى الحقائق كما هي» بصرف النظر عن اعترافنا بها. 

في بعض الدول الاشتراكية يُكافأ على إتقان العمل بحوافز معنوية غير الحوافز 
المادية؛ مع أن الحوافز المعنوية لا يمكن تفسيرها في إطار الفلسفة المادیق 
والامر نفسه ينطبق على دعوات: الانسانية والعدالة والمساواة والحرية وحقوق 
الانسان... وهلم جرًا. فهذه الدعوات جميعاً مصدرها الدين. لکن» مما لا شك 
فيه» أن کل إنسان له الحق في أن يعيش بالطريقة التي يرى أنها أفضل له بما في 


)٤(‏ التواضع عذر جيد لأولئك الذين يحيون في مستوى معدن جداً من المعيشةء وأما احترام 
الکبارن فقد تحول بسهولة إلى احترام أعمى للسلطة. 


۳ 


ذلك حقه ألا يكون مسقا مع فکره الخاص. على أي حال» لكي نفهم العالم 
فهماً صحيحاً» من المهم أن نعرف المصدر الحقيقي للأفكار التي تحكم هذا 
العالم وأن نفهم معانيها. 

في بحب من هذا النوع الذي نحن بصدده تكمن مخاطر مختلفة» تتمثل 
فيما يسمونه «بالأشياء الواضحة بذاتها»» والأفكار التي تلقى قبولاً عاماً. إن 
الشمس لا تدور حول الأرض» رغم أن ما يبدو لناظرنا هو كذلك. والحوت ليس 
سمكأء بصرف النظر عن الاعتقاد السائد بين أكثر الناس أنه كذلك. إن 
الاشتراكية والحرية لا تلتقيان» رغم كل محاولات الإقناع بغير ذلك. إنه رغم 
التشؤش السائد, تبقى الأفكار كما هي تؤثر على العالم» ليس بمقتضى معانيها 
المنتحلة وطبائعها الموقوتة» ولكن طبقاً لمعانيها الأصلية وطبائعها الحقيقية. 

ها نحن نقترب من تعريف الإسلام بطريقة مختلفة عن المألوف. فمع 
الاحتفاظ بالنقطة الأساسية في أذهائناء يمكننا أن نقول إن الإسلام يعني أن نفهم 
وأن نعترف بالازدواجية المبدئية للعالم» ثم نتغلب على هذه الازدواجية. 

إن صيغة الوصف المتمثلة في كلمة «اسلامي»» كما نستخدمها في هذا 
الكتاب» ليس فقط لكي نصف القواعد التي تمرف عادة بأنها هي الاسلام ولكن 
أيضاً لتحديد المبادیء الأساسية التي تنطوي علیها. بهذاء يكون الإسلام تسمية 
لمنهج أكثر من کونه حلا جاهزا ويعني: : المركب الذي يؤلف بين المبادىء 
المتعارضة. هذا المبدأ الأساسي في الاسلام یذ کرنا بالدمط الذي حلقت على 
منواله الحياة. فالالهام الذي ربط بين حرية العقل وحتمية الطبيعة كما یظهران في 
الحیاق يبدو أنه هو الالهام نفسه الذي ربط بين الوضوء والصلاة في وحدة تسمی 
«الصلاة الاسلامیة». إن حساً فائق القوة يمكنه أن يني الاسلام بأکمله من 
خلال تأمله في الصلاة؛ ويستطيع يِن تأمله في الاسلام أن يقيم الازدواجية التي 
تشمل هذا الکون؟. 
(ه) إن تعريف الاسلام کمبداً له أهمية جوهرية لتطوره المستقبلي. ولقد قبل كثيراً إن الإسلام 


وكذا العالم الإسلامي قد را في العالم الخارجي تصويراً مُقوْباً «Streotyped»‏ ثم أغلق 
عليهما. 


لم تستطم آوروبا أن تصل إلى طریق وسط ررغم أن [نجلترا قد حاولت 
بشکل ما أن تکون استئناءً في هذا المجال). ولذلك» من غير الممکن التعبیر 
عن الاسلام باستخدام المصطلحات الأوروبية. فالمصطلحات الاسلامية مثل: 
صلاق وزكاة» وخليفة» وجماعة ووضوی وغیر ذلك من مصطلحات لا یوجد 
ما يقابلها فى المعنی فى اللغات الأوروبية. إن تعریف الاسلام بأنه مركب بولف 
بيك القيق والحاكيقة وله يلق رقف زان له دقع کیت نهر 
تعريف تقريبي يمكن قبوله تحت شروط معينة. إنه تعريف صحيح بشكل ماء 
ولكن من بعض الوجوه ولیس جمیعها. فالاسلام لیس وسطا حسابياً بسیطاً ولا 
قاسماً مشت ركا بين تعالیم هاتين العقيدتين. فالصلاة وال ز كاة والوضوء کینونات لا 
تقبل التجزئة لأنها تعبیر عن شعور فطري بسیط إنها يقين مُعبر عنه بكلمة واحدة 
وبصورة واحدة فقط, ولکنها مع ذلك تظل منطقياً تمثل دلالةٌ ازدواجية. والتماثل 
هنا مع الانسان واضح» فالانسان هو مقیاسها ومُفسرها. 


يشيع بين بعض الناس الذين يقرأون القرآن بعقلية نقدية تحليلية انطباع بأن 

القرآن من الناحية الموضوعية لا يتبع نظاما محدداء ويبدو وكأنه مركب من 
عناصر متنائرة. ولكن» لا بد أن یکون مفهوما بادیء ذي بدي أن القرآن ليس 
كتاباً أدبياً وإنما هو حياة. والاسلام نفسه طريقة حياة أكثر من كونه طريقة في 
التفكير. إن التعليق الوحيد الأصيل على القرآن هو القول بأنه «حياة»» وكما نعلم 
كانت هذه الحياة فى نموذجها المجشد هي حياة النبي محمد e‏ إن 
الإسلام في صيغته المكتوبة (أعني القرآن) قد يبدو بغير نظام في ظاهره, ولكنه 
في حياة محمد ميه قد برهن على أنه وحدة طبيعية: من الحب والقوة 
المتسامي والواقعي» الروحي والبشري. هذا المركب المتفجر حيوية من الدين 
والسياسة يبث قوة هائلة في حياة الشعوب التي احتضنت الإسلام. في لحظة 
واحدة يتطابق الإسلام مع جوهر الحياة. 
(7) لعل الآية «۲۰) من سورة الروم تتحدث عن هذا مباشرة: 

«فأقم وجهك للدين حديفاً فطرة الله التي فطر اللاس علیها لا تبدیل لخلق الله ذلك 

الدين القيّم ولکن أكثر الناس لا يعلمون». 


۳ 


إن موقف الاسلام «الوسط» یمکن إدراكه من خلال حقيقة أن الاسلام كان 
دائماً موضع هجوم من الجانبین المتعارضین: الدين والعلم. فمن جانب الدین 
اهم الاسلام بأنه أكثر لصوقاً بالطبيعة والواقع مما يجبء وأنه متکیف مع الحياة 
لدنیاه ومن جانب العلم أنه ينطوي على عناصر دينية وغيبية. وفي الحقيقة يوجد 
إسلام واحد فحسب» ولکن شأنه كشأن الانسان له روح وجسم. فجوانبه 
المتعارضة تتوقف على اختلاف وجهة النظر. فالماديون لا يرون في الإسلام إلا 
أنه دين وغيب أي اتجاه (يميني)» بيئما يراه المسيحيون فقط كحركة اجتماعية 
سياسية» اي اتجاه «يساري). 


إن انطباع الازدواجية يكرر نفسه عند النظر إلى الإسلام من الداخل؛ فليس 
هناك مؤسسة إسلامية أصيلة واحدة يمكن اعتبارها ديناً خالصاً فحسبء ولا 
علماً خالصاً فحسب» خاصة عندما تشتمل على عناصر من السياسة أو الاقتصاد. 
لقد أكد المتصوفة دائماً على الجوانب الدينية للإسلام فقط بینما أكد 
العقلانيون على الجانب الآخرء وكلا الفريقين معاً لم يكن طريقه مع الإسلام 
ثیشرا وذلك لحقيقة بسيطة هي أن الإسلام لا يمكن حبسه في تصنيف أحد 
الفريقين دون الآخر. خذ الوضوء مثلاً: يأخذه الصوفي على أنه سل ديني ذو 
معانٍ رمزية» أما العقلاني فينظر إليه باعتباره مسألة نظافة. وكلاهما صحيح ولكن 
صحة جزئية. وقصور التفسير الصوفي يكمن في أنه أهمل جانب الطهارة المادية 

في الوضوء فاستحال الوضوء إلى شکل وج واستسلاماً للمنطق نفسه في 
۳۳ الأخرى. نجد أن هذا الفهم يُحججم الاسلام في صيغة دينية خالصت 
وذلك من خلال استبعاد جمیع المکونات المادية والعقلية والاجتماعية منه. آما 
العقلانیون» فقد سلکوا الطریق المضاد فأهملوا الجانب الديني في الإسلا» 
وبذلك هبطوا به إلى مجرد حركة سياسية» جاعلین منه نوعاً من القومية, أو ما 
یمکن أن يسمى قومية (سلامية محرومة من جوهرها الديني الأخلاقي» فارغة 
ومتساوية مع جمیع القومیات الأخرى في هذا المجال. 

وفي هذه الحالة أن تکون مسلماً لا یستوجب دعوة أو واجباه أو التزاماً 
أخلاقياً دينياًء أو أي موقف ايجابي من الحقيقة الكونية. إنما يعني فقط الانتماء 


۳۵ 


إلى مجموعة من البشر مختلفة عن مجموعة آخری. إن الاسلام لم يكن مجرد 
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امه إنما هو علی الارجح دعوة إن امة «تأمر بالمعروف وتنهی عن ا © أي 
تؤدي رسالة آخلاقية. وإذا نحن آغفلنا المکژن السياسي للإسلام وقصرناه على 
النزعة التصوفية الدينية فإننا بذلك نكوّس صامتین التبعية والعبودية. وفي المقابل» 
إذا تجاهلنا المکون الديني في الاسلام نتوقف عن أن نکون قوة أخلاقية. فهل 
يهم بعد ذلك إذا كانت الامبريالية تسمی بريطانية أو ألمانية أو إسلامية» ما دامت 
مجرد قوة قاهرة للشعوب والأشياء؟ 

من أجل مستقبل الإنسان ونشاطه العمليء يُعنى الإسلام بالدعوة إلى خلق 
إنسان متسق مع روحه وبدنه» ومجتمع تحافظ قوانينه ومؤسساته الاجتماعية 
والاقتصادية على هذا الاتساق ولا تنتهكه. إن الإسلام هو وينبغي أن يظل 
كذلك - البحث الدائم عبر التاریخ عن حالة التوازن الجواني والبرّاني. هذا هو 

إن المشكلات التي تُعالجها في هذا الكتاب تتزامن بشكل ما مع الملامح 
التي تميز الوضع التاريخي الراهن» وأعني به: انقسام العالم إلى معسكرين 
متصادمين على أساس من صراع أيديولوجي. إن المواجهة بين الافکار تنعكس 
على الواقع بوضوح لم یسبق له مثیل» متخذة أشكالا عملية محددة تخد 
شازما: ومن الأسف الشديد؛ أن هذا الاستقطاب يتعاظم يوماً بعد یوم. ویبرز الآن 
آمامنا عالمان منقسمان, حتی النخاعء سياسياً وعقائدیاً ووجدانياً. إننا نشاهد 
بأعيننا تجربة تاريخية رهيبة عن ازدواجية عالم الانسان. ولکن لا يرال هناك جزء 
من العالم غير متأثر بهذا الاستقطاب» غالبيته تتكون من دول مشلمة. وهذه 
الظاهرة لم تات بالمصادفة. فالإسلام مستقل من الناحية الايديولوجية - غير 
متحيز - وإنه لكذلك بحكم طبيعته. 





هه والذین ان مكناهم في الأرض أقاموا الصلاة وآتوا الركاة وأمروا بالمعروف ونهوا عن 
المنکر وله عاقبة الامور6». سورة الحج الآية (4۱). 
«ولتكن منکم أمة یدعون إلى الخير ویأمرون بالعروف وینهون عن المنکر وأولتك هم 
المفلحون). سورة آل عمران» الآية (4 ۱۰). 


۳1 


إن عملية الاستقلال السياسي والعقائدي للدول المسلمة سوف تستمر» ولن 
یکون الانفكاك سياسياً فحسب» وانما ستتبعه مطالب حاسمة للتخلص من 
النماذج والتأثيرات الأجنبية» سواء كانت شرقية أو غربية. ذلك هو الوضع 
الطبيعي للإسلام في عالم الیوم(*. 

كان على الإسلام الذي يحتل موقعاً وسطاً بين الشرق والغرب أن يصبح على 
وعي برسالته .الخاصة. والان» وقد أصبح من البيّن أكثر وأكثر أن هذه 
الأيديولوجيات المتضاربة بأشكالها المتطرفة - لا يمكن فرضها على الجنس ٠‏ 
البشري» وأنها يجب أن تتجه إلى مركب جديد وموقف وسطي جديد ‏ نود أن 
نبرهن على أن الإسلام يتسق مع هذا الأسلوب الطبيعي من التفكير وأنه التعبير 
الأكثر تناغماً معه. وكما كان الإسلام في الماضي «الوسيط» الذي عبرت من 
خلاله الحضارات القديمة إلى الغرب؛ فان عليه اليوم مرة آخری - ونحن في 
عصر المعضلات الكبرى والخيارات ‏ أن يتحمل دوره «كأمة وسط؛ في عالم 
منقسم. ذلك هو معنى الطريق الثالث» طريق الإسلام. 

وأخيرأء أود أن أختم بكلمات قليلة عن هذا العمل نفسه. فهذا الكتاب مقسم 
إلى قسمين رئيسين: يناقش القسم الأول منه مسألة الدين بصفة عامة» أما القسم 
الثاني فيتناول الإسلام» أو أكثر دقة ناحية من نواحيه» وهي: الشائية. 

وأكرر» مرة أحرى» أن هذا الكتاب ليس في اللاهوت ولا مؤلفه من رجال 
اللاهوت. إنه على الأرجح محاولة ترجمة الاسلام إلى اللغة التي يتحدث بها 
الجيل الجديد ويفهمها. من هذا المنطلق قد يتطرق القصور أو الخلل؛ فلا توجد 
ترجمة كاملة مبرأة من العيوب. 


(۸) في وقت تأليف الكتاب ألغت باكستان وایران عضويتهما من منظمة 087770 الموالية 
للغرب» وقبل ذلك رفضت أندونيسيا والسودان ومصر والصومال المحاولات الرامية لجذبها 
إلى المعسكر الشرقي. 


ملا حظات المولف 


كتاب (الر سلام بين الشرق والغرب» لیس کتاب لاهوت. وانما هو کتاب 
يتناول عقائد الإسلام ومؤسساته وتعالیمه بقصد اكتشاف موقع الإسلام في إطار 
الفكر العالمي. إنه ليس نظرة للإسلام من الداخل» وإنما على الأرجح نظرة من 
الخارج. بهذا المعنى» فإن موضوع الكتاب ليس في أساسه عن الإسلام كمعلّم 
بل عن الإسلام كنظرة على العالم. 

یشتمل الكتاب على قسمين رئيسين» يحمل القسم الأول عنوان: المقدمات؛ 
ويتناول موضوع الدين بصفة عامةء أما القسم الثاني من الكتاب فإنه مخصص 
للإسلام» أو بدقة أكثر لواحدة من حصائص الاسلام؛ وأعني بها «الثنائية». 

المقدمات هي في الحقيقة مناقشة للإلحاد والمادية. أما الفصول الستة 
التالية» فإنها تناقش موقف کل من الدين والإلحاد من قضية أصل الإنسان 
والقضايا الأخرى المتصلة بهاء أعني قضية التطور وقضية الخلق» على النحو 
التالي: 

فصل ۱: الخلق والتطور. 

فصل ۲: الثقافة والحضارة. 

فصل ۳: ظاهرة الفن. 

فصل 4 : الأخلاق. 

فصل : الثقافة والتاریخ. 

فصل : الدراما والطوییا. 


۳ 


والنظرية هي أنه بحکم المنطق الداخلي للأشياء یتوازی کل من التطور 
والحضارة والعلم والطوبيا مع الالحاد؛ بينما يتوازى الخلق والثقافة والفن 
والأخلاق مع الدبن. 
إن التطور بطبيعته بطبيعته» وبصرف النظر عن درجته في التعقيد أو الحقبة الزمنية التي 
قضاهاء لم يستطع أن يتج اسان وإنما مجرد حیوان مثالي» > أو أنه جعل كذلك 
لكي يصبح عضواً في مجتمع. 
إن الاشتراكية باعتبارها نتيجة عملية واجتماعية للمادية لا تتعامل مع [نسان» 
بل على الأرجح مع تنظيم حياة الحيوان الاجتماعي. 
إن الإنسان بصفة أساسية هو عنصر روحي وليس عنصراً بيولوجياً أو 
اجتماعياً. ولا يمكن أن يوجد إلا بفعل الخلق الإلهي. ومن ثم فإذا لم يكن 
هنالك له فلن يوجد إنسان» وإذا لم يوجد إنسان فلن توجد ثقافة» نما فقط 
الحاجات وما یشبع هذه الحاجات» بمعنی آحر حضارة فحسب. 
إن الالحاد يقر العلم والتقدم(؟ بینما ينطوي في جوهره على إنكار للانسان 
وللسبب نفسه ينكر الانسانية 0 وحقوق الانسان. ۴ 00 بين الثقافة 
والطبيعة» أو على المستوى عملي ب بين الدين ل 
كل ثقافة مؤمنة في جوهرهاء وكل حضارة ملحدة. وقياساً على ذلك فان 
العلم بينما لا يؤدي إلى الإنسانية وليس بینه وبين الثقافة) من حيثك المبدأء شيء 
مشترك فان الدين في حد ذاته لا يؤدي إلى التقدم. وبالتوسع في هذا التحليل 
وتعمیقه» فان القسم الأول من الكتاب يؤكد هذه الازدواجية الشاملة للعالم 
الإنساني متمثلة في تلك التناقضات المستعصية بين الروح والجسم» بين الدين 
(م) حيئثما ترد كلمة «التقدم» في هذا الكتاب فمعناها - عند المؤلف - مقصور على التقدم الماذي 
والتقنيٌ) وسنری أن هذا بالفعل هو المعنى الذي يقصده الماديون والعلمانیون عندما يتحدثرن عن 
«التقدم»» فلا غرابة أن يعتبره المؤلف «ضد الإنسان» ما دام مُنفصلاً عن شروطه الا حلاقية 
الدينية. أنظر تحليل المؤلف لهذه الفكرة في الفصل الثاني (ص ۱۱5 - .)١75‏ (المترجم). 


1۰ 


والعلم» بين الثقافة والحضارة. هذه النظرة إلى العالم تعکس ما يُدعى بالمستوی 
المسيحي لوعي الإنسانية. 

الاشتراكية تعبير عن المستوى نفسه للوعي. فالمأزق نفسه مطروح؛ فقط 
الاختيار هو المختلف» والاشتراكية اللامسيحية هي مقلوب المسيحية. فالقيم 
الاشترا کية هي قيم مسيحية مصحوبة بعلامة نفي» في الحقيقة هي بدائل 
معکوسة: فبدلاً من الدین نجد العلم» وبلا من الفردية نجد المجتمع؛ ريدلا فا 
الانسانية نجد التقدم» تلا من التنشئة نجد التدريب» 00 من الحب نجد 
العنف» وبدلاً من الحرية نجد الضمان الاجتماعي» وبدلاً من حقوق الانسان 
نجد حقوق المجتمع؛ ودلا ا الله نجد مملكة الارض. 

هل يستطيع الانسان التغلب على هذا التناقض: إما هذا وإما ذاك إما السماء 
وإما الأرض» أم أن الانسان محكوم عليه أن يظل مشدوداً إلى الأبد بين الاثنين 
هل هناك وسيلة ما یمکن بواسطتها للعلم أن بخ این ولص لتقو 
وام والانسانیة؟ هل یمکن لطوبیا مملکة الارض أن بسکنها آناس بيدلا من 
أفراد مجهولي الهوية بلا وجوه وأن تتمتع بملامح «مملكة الله» على الأرض؟ 

إن القسم الثاني من هذا الكتاب مكرّس لهذا السؤال. والجواب: نعم» في 
الاسلام. فالإسلام ليس مجرد دين أو طريقة حياة فقط» وإنما هو بصفة أساسية 
مبدأ تنظيم الكون. لقد ؤجد الإسلام قبل الإنسان» وهو كما قرر القرآن بوضوح 
المبدأ الذي شلق الانسان بمقتضاه2. ومن ثم نجد انسجاماً فطرياً بين الإنسان 
والاسلام أو كما يسميها هذا الكتاب تطابق الإنسان مع الإسلام. 

فكما أن الانسان هو وحدة الروح والجسدء فان الاسلام وحدة بين الدين 
والنظام الاجتماعي» وكما أن الجسم في الصلاة يمكن أن يخضع لحركة الروح» 
فان النظام الاجتماعي يمكن بدوره أن يخدم المثل العليا للدين والأخلاق. هذه 
الوحدق الغريبة عن المسيحية وعن المذهب المادي فا ميزة في الإسلام بل 
هي من احص خصائص الإسلام. 


رم طفأفم وجهك للدین حنيفاً فطرة الله التي فطر الناس علیها لا تبديل لخلق الله ذلك 
الدین القيّم ولکن أكثر الناس لا يعلمون) سورة الروم؛ الآية (۳۰). 
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هذه الفكرة التي نحن بصددها يجري بحثها في القسم الثاني من الکتاب؛ 
خلال مناقشة سلسلة من الموضوعات في مجالات الدين والقانون والثقافة 
والتاریخ السياسي. يبدأ هذا القسم بمقارنة بين رسالات موسی وعيسى ومحمد 
(علیهم الصلاة والسلام)» وهي تمثل إجابات مبدئية ثلاثا لمواجهة الجنس 
البشري للتاریخ» في حين أن القرآن مر کب فرید یجمع بين واقعية «العهد القدیم» 
ومثالية «العهد الجدید). 

في الفصل الثامن هناك تحلیل لأعمدة الاسلام الخمسة الرئيسة حيث تحتل 
الصلاة عموده المركزي. 

إن الصلاة في" الحقيقة خلاصة الإسلام ككلء نها شفرته أو صيغته الكودية. 
ومرجع ذلك أن الصلاة تجمع بين مبدأين في إطار واحد يُعتبران حسب النظرة 
المسيحية متناقضين لا يلتقيان» أعني بذلك الوضوء والصلاة. هذان المبدآن 
يذهبان عميقاً في بنية الاسلام. إن العقلانية التي ترفض الرؤيا الجؤانية» والرؤيا 
الجؤانية التي تستبعد المدخل العقلاني ينتهكان «مبدأ التوازن في الصلاة». إن 
أي تطدف أحادي الجانب في هذا الصدد يعتبر هبوطاً إلى مستوى الوعي 
المسيحي» انتهاكاً لمحور الإسلام المركزي. وإذا كان الإسلام يمثل إمكانات 
الإنسان الفطرية» فلا بد أن يكون له ظهوژ ما سواء على شكل ناقص أو في 
شذرات هنا وهناك حيثما وُجد متدينون يؤمنون ويعملون» أي حيث لا ينسى 
المتدینون دورهم في هذا العالم(. لقد لاحظ المؤلف أعراض هذه الظاهرة 
خصوصاً في العالم الأنجلوساكسوني. 

وينتهي الكتاب بمقال عن الاستسلام لله باعتباره روح الاسلام. 


() «إوابتغ فيما آتاك الله الدار الآخرة ولا تس نصيبك من الدنيا وأحسن كما أحسن الله 
إليك ولا تبغ الفساد في الأرض إن الله لا يحب المفسدين). سورة القصص الآبة (۷۷). 
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حاروین ومایکل أنجلو 


قضية أصل الإنسان هي حجر الزاوية لكل آفکار العالم. فأي مناقشة تدور 
حول كيف ينبغي أن يحيا الإنسان» تأخذنا إلى الوراء إلى حيث مسألة «أصل 
الإنسان». وفي ذلك تتناقض الإجابات التي يقدمها كل من الدين والعلم» كما 
هو الشأن في كثير من القضايا. 

ينظر العلّم إلى أصل الإنسان كنتيجة لعملية طويلة من التطور ابتداءً من أدنى 
أشكال الحیاق حيث لا يوجد تميّز واضح بين الإنسان والحيوان. وتتحدد النظرة 
العلمية إلى الکائن البشر ي باعتباره إنساناً بعض الحقائق المادية الخارجية: 
آلعشی قائمء صناعة الأدوات» التواصل بواسطة لغة منطوقة مفصّلة. الرنسان هنا 
این للطبيعة وییقی دائماً جزءاً منها. 


على الجانب الآخرء يتحدث الدین والفن عن تلق الانسان؛ والخلق لیس 
عملية وانما فعل | لهي .. ليس شیاً مستمراً وإنما فعل مفاجئ.. فعل أليم مفجع. 

وسواء كان الإنسان نتاج التطور أو كان مخلوقاًء فان السؤال يظل قائماً: ما 
هو الإنسان؟ وهل الإنسان جزء من العالم أو شيء مختلف عنه؟ 

يقول الماديون: إن الإنسان هو الحيوان الكامل «L'homme Machine»‏ وأن 
الفرق بين الانسان والحيوان إنما هو فرق في الدرجة وليس في النوع» فليس 
هناك جوهر إنساني متمیر(). الذي يوجد فحسب» «فكرة تاريخية واجتماعية 
محددة عن الإنسان») و«التاريخ الاقتصادي والاجتماعي وحده هو التاريخ الذي 
وښد غللى الحقیقة0(؟؟. 


«إن الإنسان نظام System‏ كغيره من النظم في الطبيعة يخضع بدوره لقوانين 





رد یقول «جون واتسون» في المجلة النفسية: .۲ )1913( 20 «Psychological Review no.‏ 
«158 (إنه لا يوجد خط فاصل بين الانسان والبهیمة). 

Györge Lukacs: Existentialism or Maxism, Studıes in جيورجي لوكا کس:‎ )( 
European realism, trans. Edith Bone (London: Hillway Publishing Co,, 1950). 
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الطبيعة الحتمية العامة)(©. وتطور الانسان متأثر بحقيقة موضوعية خارجية - هي 
العمل. أو كما قال فردريك إنجلز: 

«إن الإنسان نتاج بيئته وعمله). وما خلق الإنسان إلا عملية بيولوجية خارجية 
«فاكتشافها مع اكتشاف اللغة حدد نهاية التاريخ الحيواني وبداية التاريخ 
الانساني»(*. 

هله الأفكار تبدو مقنعة» ولكن الذي لا يبدو فیها بوضوح انها في الوقت 
نفسه إنكار جذري للإنسان. 

فى الفلسفة المادية بُفكك الإنسان إلى أجزائه التي تكوّنه» ثم يتلاشى في 


الاب وقد أوضح إنجاز أن الإنسان نتاج علاقات اجتماعية أو بدقة أكثر هو نتاج 
أدوات الانتاج الموجودة. الانسان ليس شيئاً يذ کر ولا هو خَلَّقَ شيئأء بل على 
العكس» إنه مجرد نتاج حقائق معينة. 
لقد أخذ «دازويئ) هذا الانسان اللاشخصي ين یوو ف انيه دل 
عملية «الاختيار الطبيعي) حتى أصبح إنساناً قادراً على الكلام» وصناعة الأدوات» 
يمشي منتصباً. ثم يأني علم البيولوجيا ليستكمل الصورة» فيرينا أن کل شيء 
برجم إلى الأشكال البدائية للحياة والتي هي بدورهاء عملية طبيعية كيميائية .. 
لعب بالجزيئيات. أما الحياة والضمير والروح فلا وجود لهاء وبالتالي ليس هناك 
جوهر إنساني. 
فإذا تركنا جانباً ذلك النموذج العلمي الحاد» وهو نموذج يسهل فهمه وان 
كان باعثاً على الكآبة ‏ إذا تركنا هذا جانباً لتتحول إلى كنيسة «سیکستین» 
لنتأمل في داخلها لوحات «مايكل أنجلو) الجضّية التي تمثل تاريخ الإنسان منذ 
(۲) إيفان بافلوف: Evan P. Pavlov: Experimental Psychology, Essays in Psychology‏ 
and Psychiatry (New York: Citadel Press, 1962).‏ 


H. Berr, in his introduction to lewis H. Morgan: Ancient Society ه. بز:‎ (4) 
(Chicago: C.H. Kerr, 1907). 
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هبوطه إلى الأرض حتی يوم القيامة» لأصابنا العجب من معاني هذه الصو 
ولتساءلنا: هل تحتوي هذه الصور بالفعل على أية حقيقة عن لموضوع العظيم 
الذي تصوره؟ فإذا كان ذلك صحيحاء فما هى هذه الحقيقة؟... وبدقة أكثر: 
بأي معنى يمكن أن تكون هذه الصور حقيقية على الإطلاق؟ 


إن الدراما الإغريقية» ورؤيا «دانتي» في الجنة والجحيم, والأغاني الدينية 
الإفريقية» واستهلال «فاوست» في السماء والأقنعة الميلانيزية» والصور الجصّية 
البابانية القديمة» والرسوم الحديثة ‏ جميع هذه الأمثلة إذا أحذت بدون تنظيم 
0 فالا معا تحمل في ثناياها شهادة واحدة. فمن الواضح البيّن أنه لا 
علاقة لها بإنسان «داروين»؛ ولا یمکن بحال من الأحوال أن یجمح بنا الخال 
لنظن آنها من إنتاج الطبيعة المحيطة. أي نوع من المشاعر تلك التي تنطوي 
علیها ديانة الخلاص؟ وماذا يعني هذا التعبير المأساوي؟ وأي شيء مأساوي 
یمکن أن يكون في حياةٍ تتألف من مجرد تبادل بين کائن حي وبين الطبیعة؟ 
وماذا رای «(رنست نايزفستني» بعين عقله عندما صور جحیم دانتي؟ لِم یوجد 
حوف بين کل شيء حي» ما دام الانسان والحياة هما ثمرة الطبيعة الأم؟ 


هذه الاسعلة تجعلنا نتشکك فیما إذا كانت الصورة التي رسمها العلم کاملة؟ 
إن العلم يعطينا صورة فوتوغرافية دقيقة للعالم وإن كانت تفتقر إلى بعد جوهري 
للراقع.. خی يعبر لملم اف بيع اط لكل ما هو نعي وکل :ما هر 
إنساني. إنه بمنطقه التحليلي المجرد يجعل الحياة خلواً من الحياة» ويجعل 
الانسان خلواً من الإنسانية. إن العلم في علاقته بالانسان ممكن فقط إذا كان 
الانسان حقاً جزءاً من العالم أو نتاجاً له بمعنى آخرء أن يكون شيئاً. وعلى 
عكس ذلك الفن ممكن فقط إذا كان الإنسان مختلفاً عن الطبيعة» إذا كان 
غريباً فيهاء إذا كان هويةٌ متميزة» فكل الفنون تحكي قصةٌ متصلة لعربة الإنسان 
في الطبيعة. 


وهكذاء فإنه فيما يتعلق بالسؤال عن أصل الإنسان» يقف العلم والفن على 
طريق تصادم قطعي. فالعلم يُحصي الحقائق التي تؤدي بطريقة عنيدة إلى 
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الاستنتاج بأن الانسان قد تطوّر تدريجياً من حیوان إلى إنسان. أما الفن» فانه يرينا 
الإنسان في صور مثيرة قادماً من عالم مجهول. العلم يشير إلى «داروين» وت ركيبته 
الجهنميةء أما الفن فيشير إلى «مايكل آنجلو» وشخوصه الرائعة على سقف 
REELS‏ 4 60 


إن داروین ومایکل آنجلو یمثلان فکرتین مختلفتين عن الانسان وحقيقتون 
متعارضتين عن أصله ولن ينتصر أحدهما على الاخر لأن آحدهما مُدعم بعدد 
هائل من الحقائق يستحيل تفنيدهاء بينما الآخر مستقر في قلوب جميع البشر. 


يمكن أن توجد حقيقتان متعارضتان عن الإنسان دون سائر الكائنات» 
وامتزاجهما معاً هو الذي يمكن أن يعطينا الصورة الكاملة والحقيقية عن الإنسان. 


إن القول بأن الإنسان (باعتباره كائناً بيولوجيا) فيه طبيعة حيوانية» جاء عن 
طريق الدين قبل «داروین» وقبل «دي لامارك) »تما و فالدين يذهب إلى 
أن الحيوانية جانب من جوانب الإنسان. وإنما يكمن الفرق في مدى شمولية 
هذا الجانب. فطيقاً للعلم: الإنسان ليس أكثر من حيوان ذكي» وطبقاً للدين: 
الإنسان حيوان مخ شخصية ذاتية. 


لنتذكر أن كلمة لإنسان» لها في عقولنا معنى مزدوج» فنقول: «نحن أناس) 
بمعنی اننا مذنبون ضعفاء. ونقول: «لنکن آناسا» للتذكير بأننا کائنات أعلى وأن 
علينا التزامات أعلى» وأن واجبنا ألا نکون أنانيين وأدنياء. ویقول المسیح عليه 
السلام معاتباً القديس بطرس: «إنك تفكر فقط في الانسان» معطياً الأولوية لما هو 


| لهي. 


(5) كانت فكرة التطور دائماً متصلة بالإلحاد. وقد ظهرت الأفكا ر الأولى عن أصل الأنواع وفنائها 
عند الشاعر الروماني «لوكرتيوس»» وكان معروفاً بأفكاره الإلحادية وبمذهب اللذة. أنظر 
«تیتوس كاروس لوكرتيوس): 
Titus Carus Lucretius: De rerum natura, trans. W.H.D. Rouse, 3rd. ed.‏ 

(Cambridge, MA; Harvard University Press, 1937). 
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فالمصطلحان «المذهب الانساني» ووالانسانیة» کلاهما مشتق من کلمة 
إنسان» وینطویان على دلالة أخلاقية سامية. والمعنی المزدوج للأفكار المتعلقة 
باسم الانسان هو نيجة ازدواجية الطبيعة الانسانيقه جاء أحد جانبیها من الأرض 


ولقد دأب المادیون على توجیه نظرنا إلى الجانب الخارجي للأشياء. فیقول 
«رنجلز): وان اليد ليست عضر العمل فقط وانما هي أيضاً تاج العمل.. فمن 
حلال العمل اكتسبت اليد البشرية هذه الدرجة الرفيعة من الاتقان الذي 
استطاعت من خلاله أن تنتج لوحات «رافايللر» 0اإعة۸» وتمائيل 
«ثورقالدسن» ›Thorvadsen‏ وموسیقی (باجانيني» “(Paganini‏ . 


إن ما يتحدث عنه «إنجلز» هو استمرارية النمو البيولوجي وليس الدمو 
الروحي. وفن التصوير عمل روحي وليس عملا تقنياً. فقد أبدع «رافائيل) لوحاته 
ليس بيده وإنما بروحه. وكتب (بتهوثن) أعظم أعماله الموسيقية بعد أن أصيب 
بالصمم. إن النمو البيولوجي وحده حتى لو امتدٌ إلى أبد الأبدين» ما كان بوسعه 
أن يمنحنا لوحات «رافائيل)» ولا حتی صور الكهوف البدائية التي ظهرت في 
عصور ما قبل التاريخ. هنا نحن أمام جانبين منفصلين من وجود الإنسان. 


إن الكائن الإنساني ليس مجرد مجموع وظائفه البيولوجية المختلفة. كذلك 
الوضع بالنسبة للوحة الفنية» لا يمكن تحليلها إلى كمية الألوان المستخدمة 
فیها؛ ولا القصيدة إلى الألفاظ الني تكوّنها. صحیخ أن المسجد مبني من عاد 
محدّد من الأحجار ذات شكل معين وبنظام معیّ» ومن كمية محددة من الملاط 
والأعمدة الخشبيةء إلى غير ذلك من مواد البناء.. ومع ذلك» فليست هذه كل 
الحقيقة عن المسجده فبعد كل شيء هناك فرق بين المسجد وبين معسكر 


حجر بي . 





Friedrich Engles: The Part played by labour in the transition رد فردریك انجلز «0:؟‎ 
Ape to Man, Dialectics of Nature, ed. Clemens Dutt (London: Laurence & 
Wishart, 1941). 
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من الممكن أن تکتب تحليلاً لغوياً کاملا لقصيدة من قصائد «جوته» ومع 
ذلك» لا تقترب خطوة واحدة من جوهر القصيدة. والقاموس اللغوي يحتوي على 
جميع كلمات اللغة وهو بالغ الدقت وقد لا تحتوي قصيدة ما مكتوبة باللغة 
نفسها إل على عدد قليل من كلمات القاموس» ولكن القاموس يفتقر إلى حبكة 
القصيدة» كما تحمل القصيدة معنى وجوهرا لا يمكنه الوصول إليهما. 


إن علم الحفريات وعلم هيئة الإنسان وعلم النفس» كلها علوم تصف من 
الإنسان فقط الجانب الخارجي الآلئ الذي لا معنى له. الانسان مثله كمثل 
اللوحة الفنية والمسجد والقصيدة أكثر من مجرد كمية ونوعية المادة التي 
تكوّنه. الإنسان أكثر من جميع ما تقوله عنه العلوم مجتمعة. 


المثالية الأحنلية 


طبقاً لنظرية التطورء كان الأب الأعلى لأكثر أنواع البشر بدائية هو نوع من 
أكثر أنواع الحيوان تقدماً. ولکننا إذا ذهبنا نقارن بين الإنسان البدائي وبين أكثر 
أنواع الحيوان تقدماًء لوجدنا أن هناك فرقاً جوهرياً ملازما. أنظر مثا إلى قطيع من 
الحيوانات وهي تبحث عن الطعام وتتصارع من أجل البقاء» ثم أنظر إلى إنسا 
بدائي خائف مشوّش بمعتقداته ومحزماته الغريبة» أو غارق في أسراره ورموزه 
الغامضة. هذا الفرق بين المجموعتين لا يمكن رده إلى مجرد اختلافب في 

إننا نقول إن الإنسان قد تطورء وهذا صحيح» ولكنه يصدق فقط بالنسبة 
لتاريخه البشري الخارجي. الإنسان كذلك مخلوق» وقد انصبٌ في وعيه ليس 
فقط أنه مختلف عن الحيوان» ولكن أيضاً أن معنى -نياته لا يتحقق إلا بإنكار 
الحيوان الذي بداخله. فإذا كان الإنسان هو ابن الطبيعة كما يقولون» فكيف 
تستی له أن يبدأ في معارضة الطبيعة؟ وإذا تخیلنا تطوّر ذكاء الإنسان إلى أعلى 
درجة فاننا سنجد أن حاجاته ستزداد من ناحيتي الک والنوع» ولن يتلاشى شيء 
منهاء فقط ستكون طريقة إشباع هذه الحاجات أكثر ذكاءٌ وأفضل تنظيماً. أما 
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فكرة أن يُضخي الانسان بنفسه في سبیل الاخرین, أو أن يرفض بعض رغباته, أو 
أن يقلل من حدّة ملذاته الجسدية» فكل هذا لا يأتى من ناحية عقله. 

إن مبدأ وجود الحيوان هو المنفعة والكفاءة» وليس هذا هو الحال بالنسبة 
اشامن على الأفن فما علی باضه :ال اة ال وف السیران 
أفضل مثل على مبدأ الكفاءة والمنفعة. فالحيوان لديه شعور دقيق بالوقت أفضل 
من شعور الإنسان. وهناك أمثلة كثيرة على ذلك» منها طيور الزرزور التي تتوقف 
عن تناول الطعام قبل الغروب بساعة. وينظم النحل عمله اليومي بدرجة من الدقة 
مدهشة» فمعظم الزهور تبث رحيقها بضع ساعات یومیاً فى مواعيد معينة دقيقة 
يذهب فیها النحل لامتصاص الرحيق» فهو یتختر الوقت المناسب كما بتختر 
أفضل المواقع» ولتحدید الانجاه یستخدم علامات مختلفة على الأرض» كا يقدّر 
موضع الشمس في السماء. وعندما تتلبد السماء بالفیوم يكيف النحل نفسه 
باستقطاب ضوء الشمس من خلال السحب.. وهكذا. هذه القدرات هي قدرات 
من هذا العالم. إنها تدعم الکائنات الحية وتجعلها قادرة على البقاء. 

على عکس ذلك» نجد أن المبادیء الأخلاقية في کل من المجتمع 
المتحضر والمجتمع البدائي ضيف كفاءة الانسان. فإذا كان لدینا نوعان من 
آنواع الکائنات على درجة واحدة من الذکای فان النوع الذي لدیه مبادیء 
أحلاقية سرعان ما ينقرض. ویعوّض الانسان عن قصوره في القوة - الناتج عن 
التزامه الخلقي - تفوقه في الذ کاء إلى جانب قدرات أخرى ممائلة. 

وأا كان الأمرء فان أصل الذكاء حيواني ولیس إنسانياً. دعنا نفتح مجموعة 
من القصص عن ذکاء الحیوان» فسنجد إلى جانب آلوان السلوك التي یمکن 
تفسیرها بأنها تقلید أو ارتباط آلي للصور - ألواناً خری كثيرة من السلوك لا نتردد 
5 الاعتراف بأنها سلوك ذکي. في هذا المجال» يمكن ان نخصٌ بالذکر کل 
سلوك تبدو فيه فكرة صناعية سواء كان الحیوان قد صنع أداة بنفسه أو استخدم 
أداة صنعها الانسان(؟. 


Henri Bergson: Creative Evolution, trans. Arthur Mitchell, هنري برجسون‎ )۷( 
(New York: The Modern Library, 1944). 
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قد یستخدم الشمبنزي عصاة للوصول إلى الموز وقد یستخدم الدب حجرا 
للوصول إلى فریسته.. وهکذا. ولقد جمعت مادة علمية غزيرة عن كيف أن 
النحل والأوز والقرود تستقبل وترسل معلومات مختلفة من خلال الحوار أو 
التمثیل الحركي”. وقد جمع «د. بلير) 9162 .: مدير حديقة حیوان نيويورك 
كثيراً من الملاحظات الهامة عن ذكاء الحيوانات وقدرتها على استخدام الأشياء 
القريبة منها. وكان استنتاجه العام أن جميع الحيوانات قادرة على التفكير. 

کذلك. فان اللغة أيضاً تتتمي إلى الجائب الطبيعي الحيواني أكثر من انتمائها 
إلى الجانب الروحي للإنسان. فنحن؛ نجد شكلاً من الأشكال البدائية لّغة عند 
الحیوان. اللغويات 5 بعکس الفنون ۳ يمكن تحلیلها علمياء بل بواسطة أكثر 
المناهج الرياضية الدقيقة. وهذا يعطي اللغویات خصائص العلم» فموضوع العلم 
ممکن فحسب» [ذا کان شیعاً ارخا 

یو جد تناظر ہین الذ کاء والطبيعة وبين الذ کاء واللغة. فكما أن الذ کاء والمادة 
يساعد أحدهما في علق الاخ كذلك یفعل کل من الل کاء واللغة. فاللغة هي 
«يد المخ»» أو كما يقرر برجسون: (إن وظيفة المخ تكمن في تحديد حياتنا 
الروحية في إطار ما هو نافع لنا من الناحية العملية)(''. 

بصفة عامة» ليس في الإنسان شيء غير موجود أيضأ في المستويات العليا من 
الحيوانات والفقاريات والحشرات. فهناك شعور وذكاء» ووسيلة أو أكثر من 
وسائل الاتصال» وهناك الرغبة في إشباع الحاجات» والالتحاق ارو وبعض 
أشكال الا تتصاد. بالنظر من هذه الزاوية يبدو الانسان مشتر کا بشي ۶ مع عالم 
الحیوان( ', لكن ليس في عالم الحيوان شيء ما يشبه - حتى ولو بشكل بدائى - 


(۸) أنظر أبحاث البروفسور فروش وزنک وبخاصة «کونراد لورنزا: Konrad Lorenz: King‏ 

Solomon’s Ring: New Light in Animal Ways, trans. Marjorie Kerr Wilson 

(New York: Crowell, 1952). 

(9) إشارة إلى هذا نجد في بعض الأديان الصيام عن الكلام فيه معنی الصیام, على سبيل المثال: 
«نذر الصمت» المعروف في بعض المذاهب المسيحية. 

Bergson: Creative Evolution هنري برجسون‎ )۱۰( 

(۱۱) في جزء كاشف جداً من القرآن» سورة ة الأنعا» الآية (۳۸) يتحدث عن خلق الحیوان في = 
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الدين أو السحر أو المسرح الدرامي» أو المحرمات» أو الفن» أو المحظورات 
الأخلاقية... إلى غير ذلك مما يحيط بحياة الإنسان سواء في ما قبل التاريخ أو 

في العصر الحديث. إن تطور الحيوانات قد يبدو منطقياً رجا يسهل فهمه إذا 
0 بتطور الإنسان البدائى الذي تستحوذ عليه محومات وا غريبة. 
فالحيوان عندما يذهب ا یسلا سلو کاً ا عقلانياً تور إنه لا يدع 
أدنى فرصة متاحة إل اقتنصها. هناء لا مجال للمعتقدات الخرافية أو ما يشيه 
ذلك. تعامل النحل أعضاء مجتمعها التي لا فائدة فيها بقسوة بالغة. نها تقذف 
بها بکل بساطة خارج الخلية. ويعتبر مجتمع النحل أفضل مثل على دقة التنظهم ‏ 
في الحياة الاجتماعية التي تخلو تماماً مما نسقیه عادة بالإنسانية: كحماية 
الضعيف والمُعوّق» والحق في الحياةء والتقدین والاهتمام... إلخ. 

بالنسبة للحیوان تبدو الاشیاء علی ما هي عليه. أما بالنسبة للإنسان» فإن 
الأشياء لها عنده دلالات مُتَخْيلة تکون أا أكثر أهمية في نظره من دلالاتها 
الواقعية, من اليسير أن تفهم منطق حيوان يقاتل من أجل البقاء» فماذا عن الإنسان 
البدائى؟ قبل الذهاب للصيد» كان على الصيادين البدائیین وعائلاتهم أحياناً أن 
يُخضعوا أنفسهم لأنواع مختلفة من المحدمات كالصيام والصلوات» وأن 
يمارسوا رقصات خاصة» وأن تحدث أحلام معينة» وأن تُراعى علامات خحاصة, 
وعندما تکون اللعبة على وشك الا بتدای تأتي سلسلة أخرى من الشعائر. حتى 
النساء في البیوت یخضعن لکثیر من المحظورات إذا اشهکت نان 0 
TT‏ إننا نعرف أن الئاس في المجتمعات 
البدائية كانوا يمثلون الحيوانات ي يأملون في قتلها قبل الشروع في الصید» 
وكانوا يعتقدون أن لهذا التمثيل تأثيراً حاسماً على نجاح عملية الصيد؛ وهذا ما 
يسمى (پسحر الصید). وکان الشباب شون أعضاءً في جماعة الصيد بعد 
إخضاعهم لطقوس معقدة. وقد وصف كل من (هوبرت) ۲۲۵۵6۲ و«موس) 





= إطار مجتمعات وفق خخطة: روما من دابة في الأرض ولا طائر يطير بجناحيه إلا أمم 
أمثالكم...» 


Lucien Henry: The Origın of religion... لوسیان هنري‎ )۱۲( 
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158 هذه الطقوس التي تشتمل على ثلاث مراحل: طقوس لل#طهير» وطقوس 
للترشيح؛ وطقوس للقبول. وهكذاء بينما كان الإنسان يرسم أو بصلي» كان 
الحيوان يشرع في مهمته بمنطق مُخكم: فهو يفحص الارض» ويُلصِت بعناية» ثم 
يتابع فريسته من الخلف. 
على هذا النحو كان الحيوان صائداً ممتازأ كذلك كان الإنسان البداگي 
ولكنه كان في الوقت نفسه المخترع الذي لا يمل» صان العبادات» والأساطير 
والمعتقدات الخرافية» والرقصات» والأوثان. كان الإنسان دائم التطلع إلى عالم 
آخر» عالم حقيقي أو مُتخيل. وليس هذا فرقاً في مراحل التطور؛ وانما هو فرق 
في الجوهر. 
كانت فكرة الزراعة إحدى الأفكار البارزة في تطور المجتمع الإنساني» وقد 
ارتبطت بها فكرة التضحية البشرية. يقول «ه.ج. ولز» في كتابه «التاريخ الموجز 
للعالم): «... يجب ألا نسی آنها كانت ورطة سقط فیها العقل البدائي ئي الطفولي 
سم صانع الخرافات والأساطیی ورطة لا یمکن تفسیرها بمنطق مقنع. لکن 
فى عشر آلفا | إلى عشرین ألف سنة مضتء كان | إنسان العصر الحجري 
الحديث عندما يحل موسم بذر البذور في الأرض يعمد إلى تقديم تضحية 
بشرية» ولم تكن التضحية بشخص قلیل القيمة أو منيو في المجتمع؛ وانما 
كان يُختار عادة من بين أحسن الشبان أو الفتيات» وکان يُعامل باحترام إلى 
درجة العبادة...)7''©. «لقد أظهرت هذه المجتمعات تطرراً عظيماً في مجال 
التضحية البشرية في مواسم البذر والحصاد...» *۱‏ وفي مكان آحر من الکتاب 
يقول «ه.ج. ولز»: «لقد جرت الحضارة الأزتية ۶0 في المكسيك بصفة 
خاصة في بحور من الدمای فقد كانت تقدم آلافاً من التضحيات البشرية کل 
عام.. وقد اشتملت على شق بطون الضحایا أحياءٌ» ونزغ قلوب حية لا ترال 
نابضة | إلى غير ذلك من الأعمال التي طغت على عقل وحياة ذلك الکهنوت 





H.G. Wells: Short history of Lhe world, rev. ed. (New York: Pelican ه. ج. ولز‎ (1) 
Books, 1946) .م‎ ۰ 
.۵۵ (؛ ۱) المصدر نفسه» ص‎ 
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العجیب. لقد تحولت الحياة العامة والمهرجانات القومية كلها إلى أعمال مروعة 
من هذا الطرازن(۹؟. 


أما (جوستاف فلوبیر) ›»Gustave Flaubert‏ في کتابه (سلامبو وطصيوا5)» 
فانه يصف لنا كيف كان القرطاجانيوك وصوامإعطاإهC‏ عندما لتحا ون للصلاة من 
أجل استنزال المطر يقذفون بأطفالهم في فم | لمهم «مولوخ» Moloch‏ الذي 
تتأجج فيه النيران. وبالنظر إلى هذه الأمثلة المروعة» من الخطأ استنتاج أن الناس 
كانوا حيوانات متوحشة. فنحن لم نز شيئا مثل هذا عند الحيوانات. وقد يبدو فى 
الأمن تتاقض ظاهري؛ ولکن الأمثلة المطروحة [نما هی آأنماط سلوکية ملازمة 
للإنسان تتعلق بمعاناته وضلاله» وهما أمران يتكبران إلى هذا الیوم في مأساة 
الجنس البشري» حیث تسلك الأمم كما یسك الأفراد سل وکا لا معقولية في لا 
تدفع إليه غرائزهم وإنما تعصّبات وأخطاء متأصلة فیهم. 

لقد وُجدت التضحية في جميع الأديان بلا استثناء. وظلت طبيعتها غير مُبدّرة 
بل غامضة. إنها في الحقيقة من نظام آخر ومن عالم آخر. وقد تأخذ التضحية في 
الدیانات البدائية أشكالاً مروعة. ولكنها مع هذا الوصف تمثل طا فارقاً ملموساً 
مُوجعاً في مشهده» خط فاصلاً بين العصر الحيواني المزعوم؛ وبين عصر 
الإنسان. فالتضحية إنما تمثل ظهور مبدأ جديد مناقض 0 المصلحة والمنفعة 
لاملا رات أما اه قب اسان نله اعد 
الافکار الاساسية في السياسة والاقتصاد اس أما التضحية فهي أحد 
المبادیء الرئيسية في الدين والاخلاق. 

قد تأخذ طرق التفکیر اللاعقلانية عند الانسان البدائي أشكالاً بالغة الغرابة: 
«من بين الأشياء العجيبة التي ظهرت في أواخر العصر الحجري الوسيط عادة 
تمزيق الانسان لبدنه» فقد بدأ الناس في ذلك العصر تقطیع آجسامهم بأنفسهم 
حیث یجدعون أنوفهم وآذانهم وأصابعهم وغيرهاء مُحمّلين هذه الأعمال دلالات 
من معتقداتهم الخرافية... ولا یفعل الحیوان شيعاً من هذا». هکذا انتهی «ه.ج. 


1 المصدر لفسف ص‎ )۱٥( 
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ولز» إلى هذه الخلاصغ(" '. قارن هذا بما یفعله اللعلب حینما یقع في المصيدة 
ف ا ها لسك مت الفران . هذا عمل من آعمال العقل. أما ما 
يقوم به الإنسان البدائي من تمزيق لجسمه ‏ فهو عمل لا معقولية فيه. . إنه سمة 
حارجة تماماً عن الإطار الحيواني"'. 

قد نستتتج من هذا خطاً أنه قد طرأ على التطور شذوذٌ ماه أو أن التطور قد 
انتکس إلى الوراء» أو أن ظهور حيوان بتعصبات مثالية يعوق عن التقدم. 

ظاهرة التأرجح في أعلى قمة التطور التي تجعل الحيوان يبدو أكثر تقدماً من 
الإنسان» يطلقون عليها «عقدة الانسان البدائي». ولکن» حتى لو بدا لنا هذا 
غريبا فإن هذه العقدة هي هى التعبير عن تلك الخصوصية الجديدة الملازمة 
للإنسان» وهي مصدر كل تديّن» كما هي مصدر الشعر والفن. وترجع أهمية هذه 
الظاهرة إلى أنها تشير بطريقتها الخاصة إلى أصالة ظهور الانسان» كما تشير إلى 
التناقضات التي تكتنف هذا الظهور. 

من السهل أن تؤدي بنا هذه الحقائق إلى استنتاج أن الحيوانات قد اكتسبت 
تغييرات أفضل خلال صعودها في سلم التطور» بینما الإنسان البدائي» وهو يتطلع 
إلى السماء مكبلا بالتراماته الأخلاقية» لديه كل الظروف اللازمة لكي يتعثر تحت 
الأقدام. هذا الانطباع الكاسح عن تفوق الحيواني على الإنساني في فجر 
الإنسانية» سيتكرر مرة أخرى في الدعوة إلى تحطيم المثالية في سبيل التقدم. 

خلال تلك الحقبة الطويلة التي تحرر فيها الإنسان من عالم الحيوان» 
يزعمون أن الاختلافات الخارجية (کالمشی قائماء ونمو اللغة والذكاء) استغرقت 
فترة طويلة من الزمن» وتتابعت في سا من الأحداث الضكيلة التي يصعب 
ملاحظتها. ولیس من الواضح إذا كان ذلك الكائن الذي اشتبه بالإنسان 
والقرد» وقد استخدم عصاً 0 ذراعه حتی یصل إلى الطعام أو نطق ببعض 
)١5(‏ المصدر نفسه ص 54. 
(۱۷) الفرق التالي مثل واضح أيضاً: يكون الحيوان نخطيراً عندما يكون جائعاً أو في خطر أما 

الإنسان فيكون خطيراً عندما يشبع ويقوى. وكثير من الجرائم ُرتكب بسبب الشبع والعبث. 
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الأصوات بقصد السخاطب مع أقرانه» لیس من الواضح ما إذا كان ذلك الکائن 
إنساناً أو قرداً. إن وجود أي نوع من العبادات أو المحرمات سوف یلد الشك. 
فقد انتظر الحيوان لكي يتحول إلى إنسان حتى نقطة معينة من الزمن عندما بدأ 
يُصِلّي. ومهما تكن قيمة هذه الوجهة من النظرء فإن الفرق الحاسم بين الونسان 
والحيوان ليس شيا جسمياً ولا عقلياًء إنه فوق كل شيء أمر روحي يكشف عن 
نفسه في وجود ضمير ديني أو أخلاقي أو فني. ومن ثم فإنه لا يصح التسليم 
بأن ظهور الإنسان حدث في الزمن الذي بدأ يسير قائمء أو عندما تطورت يداه أو 
لغته أو ذكاؤه كما يقرر العل» ولكن ارتبط ظهور الانسان بظهور أول ديانة فيها 
محزمات. 


آلیس من السخرية حقاً أن الانسان البدائي الذي استمتع منذ خمسة عشر آلف 
سنة مضت بالنظر إلى الزهور وبأشكال الحیوانات ثم رسم ذلك على جدران 
کهفه كان من هذه الناحية أقرب إلى الانسان الحقيقي من «الابيقوري» الذي 
يعيش فقط لإشباع متعه الجسدية ويفكر كل يوم في متع جديدة, ار الانسان 
الذي يعيش اليوم في المدن الحديثة معزولا في قفص من الاسمنت المسلح» 
محروماً من أبسط المشاعر والأحاسيس الجمالية. 


يقول «أتكتسون) «عنلا۸ في كتابه «القانون الأول) سهآ یذ۴ 756 أن 
أنواعاً مختلفة من المحظورات شاعت بين الشعوب البدائية في كل أنحاء العالم. 
إن شيوع الحاجة الدائمة «للتطهّر من الشر» والوقوع دائماً في خطيئة لمس 
الأشياء المحظورة أو النظر إليهاء قد ساعدنا في الحصول على بعض المعرفة عن 
وجود حياة بدائية. أما الفكرة العامة التي طفت أيضاً على عقول البدائيين» فكانت 
فكرة النفي من الوطن. 

وهكذاء نشأ نظام كامل للمحظورات شمل أوجه الحياة البدائية المختلفة. 
وقد أطلق على هذا فیما بعد اسم رالتابو) 05 او المحرمات وكان «التابو) 
في الأصل حظرا ذا طبيعة أحلاقية ظهر في وقت مبكر من حياة الشعوب البدائية. 


إن الإنسان لا يسلك في حياته كابن للطبيعة» بل كمغترب عنها. شعوره 
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الأساسي هو الخوف. الا أنه ليس خوفاً بيولوجياً کذلك الذي يستشعره الحیوان؛ 
إنما هو خوف روح کون بدائي موصول بأسرار الوجود الإنساني وألغازه. وقد 
أطلق عليه «مارتن هيدجر) 1101068807 Martin‏ «العامل الخالد الأزلي المحدّد 
للوجود الانساني». انه خوف ممتزج بحب الاستعطلاع والإعجاب والدهشة 
والنفور» تلك المشاعر المختلطة التي تکمن؛ على الأرجح» في أعماق ثقافتنا 
وفنوننا كلها. 

إن وضع الانسان البدائي وحده هو الذي يفسر لنا ظهور المحظورات» وأفكار 
النجاسة والسمو واللعنة والقداسة» وغير ذلك من أفكار ممائلة. فلو كنا حقّاً أبناء 
هذا العالم فلن يبدو لنا فيه شيء نجس ولا مقدّس. فهذه أفكار مناقضة للعالم 
الذي نعرفه. وهي برهان على أن لنا أصلا آخر لا نستطیم أن نتذ کر شيئاً عنه. إن 
ردود أفعالنا لقاصرة تجاه هذا العالم كما نعثر عنها من خلال الدین والفن» هي 
إنكار لفكرة العلم عن الانسان. فلم كان الانسان دائم التعبیر عن مخاوفه 
وإحباطاته من خلال الدين؟ لماذا؟ ومن من أي شيء يبحث i‏ عن الخلاص؟ 


إن هذا الجانب من الانسانية الذي نحن بصدده (الخير والشرء والشعور 
بالفجيعة» والصراع الدائم بين المصلحة والضميرء والتساؤل عن وجودنا... إلى 

غير ذلك من أفكار) ‏ هذا الجانب يظل دائماً بدون تفسير عقلاني. من الواضح 
لب أن الإنسان لم يستجب للعالم حوله بالطريقة الداروينية. 


حتی في أكثر آنواع الحيوانات تطوّراء لا نستطیم أن نجد أدنى آثر لعبادات أو 
محرمات؛ بینما نجد أن الانسان حیثما ظهر یظهر معه الدین والفن. أما العلم» 
فإنه حديث النشأة تا لقد كان الانسان والدین والفن دائماً في تلازم وثیق. 


ولکن لم ٹکرس اهتمامٌ لهذه الظاهرة التي تحمل في ثناياها إجابات عن بعض 
الاسعلة الحاسمة عن الوجود الإنساني0*"©, 





(۱۸) لاحظ بلوتارخ صادقاً عندما قال: «قد نجد مدنا بلا أسوار أو بدون ملوك أو حضارة أو مسرح» 
ولكن لم ير إنسان مدينة بدون أماكن للعبادة والجاد». 
أنظر بلوترخ: 


- Plularch's Morals, ed. William W. Goodwin (Boston: Little Brown & Co., 1883). 
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من وجهة النظر المادية» يبدو تاريخ الجنس البشري كعملية تقدم 
ا ولکن لم یفسر لنا أحد لِم امتلأت حياة الانسان البدائى بالعبادات 
الأسرار والمحظورات والاعتقادات؟ لماذا نسب الانسان الحياة والشخصية 
كل الأشياء المحيطة به من أحجار ونجوم وأنهار وغیرها!" ۲ ولماذاء على 
عکس ذلك» يحاول الانسان الحديث أن یختزل كل شيء إلى ما هو مادي 
رآلي؟ نا على مدى أربعة آلاف سنة مضت» نحاول أن نتخلص من كوابيس 
لانسان البدائي دون آن نفهم طبيعتها ومصادرها. 


إن ظاهرة الحياة الجُوانية أو التطلع إلى السماء - وهي ظاهرة ملازمة للإنسان 
غريبة عن الحيوان ‏ هذه الظاهرة تظل مستعصية على أي تفسير منطقي» ويبدو 
آنها نزلت من السماء ونرولا ا ا ليست نتاجاً للتطور» فإنها تقف 
متعالية عنه مفارقة له. 


بعد دراسة لرسوم إنسان «النیندرتال» ۱2006۳1۵1 في فرنسا انتج اهئري 
سیما ) عازه Henri‏ أن الحياة النفسية للإنسان البدائى لا تختلف إل قليلاً ا 
عن الحياة اللفسية للانسان المعاصر. «حتی رجل لکوت الذي عاش قبل سبعين 
آلن سنة مضت عانی من هذا (الدوار الميتافيزيقي) وهو مرض الرنسان 
الحديث'". من الواضح أن هذا لیس استمراراً لتطور بيولوجي؛ ولکنه فصل من 
فصول المأساة التى كانت قد بدأت بمقدمة في السماء». 





= وكتب برجسون بعد ذلك بنصف قرن تقريبأء فقال: «لقد ژجدت ولا تزال حتى الآن 
مجتمعات إنسانية بدون علم ولا فن ولا فلسفةت ولك لم يوجد مجتمع إنساني بدون دين). 
أنظر: 

Henry Bergson: Les deux sources de la morale, اه‎ de la Religion (Paris: Librarıe 
Félix Alcan, 1932) .م‎ 105. 
Salomon Reinach: Cults, mythes et religion (Paris: n. سالمون ریناخ .)1905 وم‎ )۱٩( 

(۲۰) «إن الإنسان البدائي لا يعرف عالماً بدون حياة)» أنظر: 
U.A. Frankfurth: From Myth to Philosophy, Serbocroatian trans. (Sublica -‏ 
.12 .م )1967 Beograd: Minerva,‏ 


19 أكد هذا سيمل ٩۱016‏ في مؤتمر علوم الحفريات )١۷٦١(‏ في نيس. 
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خلال الفترة الموصومة بالحيوانية السابقة على ظهور الانسان؛ لم تظهر بادرة 
تشير إلى مرحلة تالية بها عبادات أو أخلاق بدائية. فحتی لو تخیلنا امتداد تلك 
الفترة إلى ما لا نهاية» یبقی ظهور العبادات والمحزمات غير ممکن. إن تطور 
الحیوانات اتجه نحو الکمال الجسمي والفكري ومنه إلى الذ کاء الخارق 
والحيوان الأشل * ثم إلى الإنسان الأمثل عند «نیتشه) - وهو في الحقيقة الحیوان 
الکامل(۲۳). لقد كانت رؤية «نيتشه) «للسوبرمان» من إلهام «داروين». فالتطور 
من حيث هو حيواني وخارجي في جوهره - يتجاوز الانسان» وییقی بسيطاً 
ومنطقياً لأنه یظل محدودا في نطاق الطبيعة. إن ار الأمثل هو نتيجة 
التطور» ومن حيث هو كذلك فإنه كائن بلا حياة جؤانية» بدون إنسانية أو 
مأساوية أو شخصية أو قلب... إنه القزم الخارق الذي خرج من أنبوبة اختبار 
الدكتور «فاوست»» كما أخرجته الطبيعة ولكن من خلال عملية آبطا۳۱؟. 


لا شك أن الشاعر السوفييتي «فوزنسنسکي» كانت في عقله صورة ممائلة 
عندما كتب يقول: (إن كمبيوتر المستقبل سيكون من الناحية النظرية قادرا على 
عمل كل شيء يقوم به الإنسان فيما عدا أمرين: أن يكون متديناً وأن يكتب 
شا 


كما أن الحيوانات ليست لديها فكرة عن المقدس أو الشر فإنها لا تعلم شيئاً 
عن الجمال. واعتقاد العلماء بأن القرود يمكن أن ترسم - بناءً على تجارب في 
هذا المجال - ثبت أنه اعتقاد خاطىء. وأن ما قامت به القرود إنما هو مجرد 
محاكاة للإنسان. فما يزعمون أنه «فن القرود۲۳(6) لا وجود له. وعلى العکس» 


(؟؟) الإنسان الأمثل (السوبرمان) عند «نيتشه» متحرر من «لسحیر الاخلاقي» يحارب الرحمة 
والضمير والصفح؛ هذه المشاعر التي تستبد بحياة الإنسان الداخلية تقهر الضعفاء وتطغى 
على أرواحهم. أما أندم فأبناء جنس أسمى ومثلكم الأعلى هو السوبرمان. أنظر «نیتشه» في 
كتابه: هكذا تكلم زرادشت Neitzsche: Thus Spoke Zarathustra.‏ 

(۲۳) لقد خلق الأدب كائنات ممسوخة من الطراز نفسه وكانت الخاصية المشتركة بينها جميعاً 
هي الذكاء الخارق مع الغياب الكامل للحس الخلقي. 

Andrei Voznesensky, ۰ آندریه فوزنسدسکي‎ )۲۶( 

(5؟) الإشارة إلى بحث بارز للعالم السوفياتي ب وكين Bukin.‏ 
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نجد أن إنسان الکهوف عرف کیب يرسم وکیف ینقش على الجدران وقد 
وجدت رسومه مي کهوف بالصحراء» وفي «آلتامیرا) ٣۵‏ )!۸ بإسبانياء وفي 
ولاسكو) 156۵۷ بفرنساء وحديئاً في «ماشکا» ببولندا. وكثير من هذه ال 
تقد أنها ل ل ل وقد اكتشفت مجموعة من 
علماء الاثار منذ فترة بعض بعض الأدوات الموسيقية صنعت منذ عشرین , آلف سنة 
بالقرب من مدينة «شیرنیجوف» بأوكرانيا. 


ان رغبة الانسان في تجمیل نفسه أقدم وأعجب من حاجته لتغطية جسمه 
وحمایته. هده الحقيقة يمكن تتبعها من عصور ما قبل التاریخ حتی الیوم. 
فملابسنا ليست فقط للحماية» إنها تعکس العصر الذي نعيش فيه والجماعة التي 
ننتمي إليها. لقد أصبحت أزياؤنا صوراً وشعراً. قد يكون فراء الحیوانات وريشها 
دید الال ولکن خلف هذا الجمال هناك دائماً وظيفة. وفي أغاني الإنسان 
البدائي شاه لیس من الممكن التمييز بين الفن والعبادة. فقد كان أول تمثال 
تحت من الحجر و نعود 
لقد توجه الإلهام الديني توجهاً خاطباًء فأبدع تلك التماثيل الرائعة للآلهة 
والأقنعة التي وج في جزر المحيط الهادي وفي المكسيك وفي ساحل 
العاج» وتعتبر هلاه الأشياء اليوم أمثلة جيدة على الفن التأثيري. إن جميع ما يسمى 
بالفنون التشكيلية هو فن وثني في أصله. ولعل في هذا تفسيراً لحساسية الإسلام 
وبعض آدیان آنحری لا تمیل إلى التجسيد - تجاه هذا اللون من أشكال الفنون. 
ويبدو أنه من الضروري أن نرجع إلى عصور ما قبل التاريخ لكي نفهم جذور الفن 
في الدين» و كيف أن الدين والفن والأخلاق البدائية جمیعاً ذات مصدر واحد: هو 
شوق الإنسان إلى عالم مجهول. 


إن احتلاف الإنسان عن الحيوان يمكن أن يُشاهد أيضاً في تمرد الإنسان» 
فالحيوان لا يتمرد على مصيره الحيواني. الإنسان وحده هو الذي يتمرد» إنه 
الحيوان الوحيد الذي يرفض أن يكون حيواناً" '2. هذا النوع من التمرد في 





Albert Camus: «L'homme revolté (Paris: Gallimard, 1951). «ألبير کامو»‎ (YY) 
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جوهره عمل إنساني» نراه أيضاً في المجتمعات المتقدمة حيث تحاول احضارة 
وهی حيوانية فى صولها - تطبیق بعض الاجراعات غیر الانسانية في الحياة مثل 
(التنظيم وريد من الشخصية الفردية» والتکاف العام» والتمائل وي 
الجماهير» وحكم المجتمع فوق الفرد... إلى غير ذلك 

لقد اكتشف «يوهان هُویزنجا» ظاهرة أخرى هي اللعب؛ فالحيوانات تلعب؛ 
إل أن وراء لعبها احتياجات بيولوجية كاللعب الجنسي أو لتعليم الصغار... 
وهكذاء إنه لعب غريزي وظيفي. أما لعب الانسان فهو لعب حر a E‏ 
يتضمن دائماً وعياً باللعب مما يعطيه معنى روحياً من الجدية والرزانة» أو 
«استهداف ما لا هدف له). 

وهناك نوع خاص من اللعب یسمی «البوتلاتش) 2501125 وهي ظاهره عامة 
في الحضارات القديمة. إنها بطبيعتها ر غير عقلانية» لا اقتصادية (ضد 
النفعية) شأنها في ذلك شأن الفن البدائي والاخلاق البدائية بما تنطوي عليه من 
محرمات 5 الخير والشر. وقد توسّع «هويزنجا» في هذا الموضوع. فقد 
اکتشف شكلاً نمطياً من البوتلاتش عند قبيلة من قبائل الهنود الحمر هي قبيلة 
«الکوا کیوت) ]12۷2 وسماه «مهرجان الهدایا». وهو مهرجان كبير تقوم فيه 
مجموعة بمنح المجموعة الأخرى هدایا كبيرة كثيرة. وخلال فترة محددة 
یتکرر المهرجان حيث تقوم المجموعة الأخرى برد هذه الهدایا... هذه الروي 
روح العطاء تخترق حياة القبيلة كلها في جميع مظاهرهاء في عباداتهاء وقانونها؛ 
وأعرافهاء وفنونها. وفي مهرجان الهدايا هذا استعراض للتفوق» ولا يكون هذا 
بمجرد تقديم الهداياء ولكن الأكثر إثارة هو تحطيم هذه الهداياء للبرهنة على 
أنهم یستطیمون أن يعيشوا بدونها (في غنى عنها). ویعزز هذا العمل دائماً نوع من 
المنافسة فإذا حطم رئيس القبيلة إناعٌ تا کیا أو أشعل النار في كومة من 
البطاطين» أو کسیر عصاة فان على مُنافسه أن يحطم أشياء متساوية في القيمة 
على الأقل ما لم تكن أكثر قيمة. هذه المنافسة التي تبلغ ذروتها في تحطيم 


John Huizinga: Homo Ludens, a study of the play element in «حون هویزنجاه‎ )۲۷( 


cullure (Boston: Beacon Press, 1955). 
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الشخص لممتلکاته الخاصة برزانة وهدوء - موجودة في أنحاء کثيرة من العالم. 
فقد وصف (مارسيل موس) 7181055 |3۵:6۵ مثل هذه التقالید عند شعوب الملایا 
في کتابه: «صوطا ع1 sur‏ [8358») وقد ا وجود تقاليد مماثلة فى الحضارات 
الإغريقية والرومانية والجرمانية القديمة. وقد استطاع «جرانیت» Granet‏ أن 
يحدّد أنواعاً من الهدايا التنافسية وتحطيم الأشياء في تقاليد الصين أيضاً. 


لقد وُجدت ممارسة «البوتلاتش» أو «مهرجانات الهدايا» هذه في بلاد العرب 
قبل الإسلام تحت اسم «المعاقرة). ويؤكد «موسٌ» أن ملحمة «مهابهاراتا) 
Ma14‏ ليست أكثر من تاريخ مهرجان هائل للبوتلاتش... نا أمام عالم 
ليس أكبر همه حياته اليومية وما فيها من مصالح وسلع تاو ويدار غلم أن 
علم الأعراق البشرية «Ethnology»‏ ییحث عن تفسیر «البوتلاتش) غالبا فی 
السحر والصور الأسطورية» فالمنافع المادية ليست موضوع بحثهل*۳*. إن 
ولو ظاهريا . كلها أمور تخص الكائنات الإنسانية وحدهاء ولا يوجد شيء س 
هذا ولا مسحة منه في عالم الحيوان. ٠‏ 


حتى وقت قريب» كانت نظرية «داروين» تُعتبر هي التفسير النهائي لأصل 
الإنسان» مثلما كان يُعتقد أن نظرية «نیوتن» هي النظرية النهائية بالنسبة للكون. 
ولكن لما أصبحت فكرة (نيوتن) الميكانيكية عن الکون مشکوکا في صحتهاء 
كذلك أصبحت نظرية «داروین» عن الانسان في حاجة إلى تجديد. فنظرية 
التطور لم تستطع أن تفسر بطريقة مقنعة ظهور التديّن في الحياة البشرية» ول 
وجود هذه الظاهرة في العصور الحديثة. لماذا يصبح الناس نفسيا اقل شعورا 
بالا کتفاء عندما تتوافر لهم متع الحياة المادية أكثر من ذي قبل؟ لماذا تزداد 
حالات الانتبحار والأمراض العقلية مع ارتفاع مستویات المعيشة والتعليم؟ ولملا 
لا يعنى التقدم مزيداً من الانسانية أيضاً؟ إن العقل ما أن یقبل برؤية «داروین؟ 





Marcel Granet: Chinese Civılızation (London: K. Paul, Trench, «مارسيل جرانیت»‎ )۲۸( 
Trubner, & Co., 1930). 
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وانیوتن)» وهي رؤية محدّدة شديدة الوضوح يصعب عليه رفضها. فعالم «نیوتن» 
ثابت ومنطقي ودائم وكذا انسان «داروین» بسيط ذو بعد واحدء إنه یکافح من 
أجل البقاء» يُشبع حاجاته وأهدافه من أجل عالم وظيفي. لكن «أينشتين) هدم 
وشم «نيوتن»). كما أن الفلسفة التشاومية وإخفاق الحضارة يفعل الشيء ET‏ 
بصورة الانسان الداروینی. 

الانسان متعذه فهمه, غير راض» معب بالخوف والشك - ويوشك «آینشتین» 
أن يَصِمَهُ بالالتواء. ان فلسفة الانسان التي وقعت 7 طويلة تحت نفوذ رؤية 
«داروين) ذات الخطوط المستقيمت تنتظر الآن أي ينشتين آخر ليطيح بها. والفكرة 
المستحدثة عن الإنسان مقارنة بفكرة «داروين»» 5 كالعلاقة بين کون 
«أينشتين) وكون «نيوتن».. فإذا صح أننا نرتفع من خلال المعاناة ونشحط 
بالاستغراق في المتع» فذلك لأننا نختلف عن الحيرانات” إن الإنسان ليس 
مُفَصّلاً على طراز «داروين): كما أن الكون ليس مفصلاً على طراز «نیوتن). 


ازصماجية الفالم الحي 


هل نحن قادرون الان وفي المستقبل على انتاج الحیاة؟ الجواب: نعم إذا 
استطعنا أن نفهم الحياة» فهل نستطیع؟ إن علم «البیولوجیا» ليس علما عن جوهر 
الحياة» |نما هو علم یتعلق بظواهر الحياق بالحياة کموضوع کهنتج. 

نواجه هنا مرة أخرى التعارض نفسه الذي وجدناه بين الحیوان والانسان ولکن 
على مستوی أقل درجة؛ أعني على مستوی المادة في مقابل الحياة. ففي المادق 
نرى التجانس» والكم» والتكرار» والسببيّة» والالية. وعلى الجانب الاخرء‌نجد 
الإبداع» والتنوع» والنمو والعفوية» نجد الكائن الحي المتعضي(. إن الحياة لا 
تتكشف عن استمرارية للمادة لا میکانیکیا ولا جدلياء ولا من حيث اعتبارها 
أكثر أشكال المادة تنظيماً وتعقيداً. فإذا نظرنا إلى بعض خصائص الحیاق نجد 
أنها تتناقض مع أفكارنا وفهمنا عن المادة في صميم تعريفها. فطبيعة الحياة 
مناقضة للمادة. 


() المتعضّي: الذي يتألف من أعضاء كل عضو يقوم بوظيفة مختلفة من وظائف الكائن الحي. 
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ا لعلماء الحياة» «القصور في الطاقة)© ۲۷ هو النقطة الحاسمة في 
تعریف الحياة. . فجمیع قوانین الطبيعة ترجع إلى «القصور في الطاقة» والتي تعني 
التشوّش العام» الحالة المطلقة للاتساق الخامد. وعلی عکس ذلك» نجد أن 
الخاصية الرئيسية للکائن الحي هي حالة «اللاانتروبي» (ضد القصور في الطاقة)» 
قدرة الكائن الحي على خلق المركب من البسیط, النظام من الفوضی؛ 
والاحتفاظ بالنظام - ولو مۇقتاً - في أعلى مستوى من الطاقة. كل نظام مادي 
يتحرك تجاه درجة أعلى من «قصور الطاقة)» بینما كل نظام حي يتبع عكس 
الاتجاه» ذلك لأن «الحياة تتجه عکس رياح القوانين الآلية) كما قال « کوزنیتزوف» 
Kuznjetzov‏ وهو عالم روسي من علماء «السبرنطيقا) وو‌ناعترهم۳۳(0. 


ولأني لست من علماء البیولوجیا؛ فسوف أقتصر على الاقتباس من بعض 
العلماء الذين يُعتبرون حجة في مجال هذا العلم. 

إن قصور علم البيولوجيا عن تفسير الحياة لا يمكن المرور عليه في صمت. 
وأود أن أشير هنا إلى أن الأمر لم يكن مفاجأة بالنسبة لي. 

في سنة وا وضع «أندريه جورج) André Georges‏ سؤالاً واحداً لعلماء 
لبیولوجیا والاطبای وعلماء الطبيعة هو: ما هي الحیاة؟ و کانت جمیع 
الاجابات التي تلقاها حذرة وغیر محددة, ولنأحذ في ما يلي إجابة کل من 
«بيير لابان» ودجان روستاند) کنموذجین نمطیین: «یظل السر كاملا فنقص 
معلوماتنا تجعل کل تفسیر للحياة أقل وضوحاً من معرفتتا الغريزية بهام( ۳. 
«حتی الآن لا نعرف على وجه التحدید ماهية الحياة. نحن لا نستطیع حتی أن 
نقدم تخریفاً کامله دشا لظاهرة الحیاة)۱ ". 


(م) «القصور في الطاقة» مصطلح في مبحث الرارة والطاقة يعني مقدار الطاقة الذي لا يمكن تحویله 
إلى عمل» أو هو ميل العلاقة في الكون؛ لأن تصل إلى حالة من القصور الذاتي أو الخمود. (الترجم). 
(۲۹) ابوریس ج. کوزنیتزوف» Boris 0. Kuznjetzov: Einstein, trans. Vladimir Talmy‏ 
(New York: Phaedra, 1970).‏ 

Pierre Lapin, ۲.2.4, «بيير لابان)‎ )۳۰( 


Jean Rostand: Life, the great adventure. (New York: Soribnner, «جان روستاند)‎ (۳1) 
1956). 


1۷ 


نظرً لقدرة الكائن الحي على تجلثب التحلل السریع إلى حالة الاتساق الخامد 
اکتنفته الأسران حتى أن الناس منذ أقدم العصور کانوا یعتقدون بأن قوة خفية 
غير مادية خارقة للطبيعة (مقارنة بالروح) تعمل بداحل الکائن الحي. فکیف 
یحارب الکائن الحي ضد انهیاره؟... كل عمليةء أو حدث أو نمو في العالي 
كل ما يحدث في الطبيعة يعني في الوقت نفسه زيادة في قصور الطاقة... أما 
الکائن الحي؛ فإنه قادر على استبقاء هذه العملية بمعنى الاستمرار في البقاء من 
خلال الأحذ المستمر من سلب (القصور في الطاقة) من لخارح.. . لذلك» 
يمكن القول بأن الكائن الحي يتغذى على سلب «الانتروبي)” 0 


وقد قال کلاماً من هذا القبيل عالم الحفريات الفرنسي «تيلهارد دي 
شاردان»: «علی الرغم من كل العوائق يستمر المنحنى من الجزئيات الكبيرة 
تجاه الكائنات الحية متعددة الخلایا دون توقف» وهذا واحد فقط من 
المنحنيات التي تنبثق عليه الحريت والتنظیمات الذاتية» والوعي.. ٠‏ ومن نم 
ر هل هناك ثمة علاقة بين هذه الحركة الغامضة للعالم تجاه حالات 
أكثر تعقيداً وتجاه الداحل» وبين الحركة الأخرى (التي درسناها وألفناها جيداً) 
والتي تجو العالم نفسه تجاه حالات خارجية وأكثر بسطة؟... لعل السر 
الجوهري للکون یکمن في هذا السوّال/( ؟, 


«إن القدرة التلقائية للخلایا على خلق الاعضای والسلوك 0 لبعض 
الحشرات؛ من بين الحقائق الأساسية التي تعلمناها خلال الملاحظة. ولا نجد 


لها تفسیرا في ضوء فهمنا الحالي» ". 





Erwin Schrödinger: What is life? The Physical aspects of the - (إزرين شر ودنجر)‎ )۳۲( 
living cell (New York: Macmillan Co, 1945). 

Pierre Teilhard de Chardin: ابییر تيلهارد دي شاردان»‎ (fT) 
Activation of energy, ‘rans, René Hague (New York: Harcourt Brace 
Jovanovich, 1971). 

Alexis Carrel: Man: The Unknown. (New York: Harper & «أليكسي کاریل)‎ (f) 
Brothers, 1939). 


1۸ 


كتب «کارل جاسبرز) في مؤلفه «علم النفس المرضی» عن خاصية عکس 
المذكورة آنفا عن الكائن الحي» فقال: «تظهر الحقائق النفسية كأنها جديدة 
متولدة من الأخرى. فمراحل النمو النفسي للحياة السوية» شأنها في ذلك شأن 
غير السوية؛ تعطى هذا التتابع الذي يستعصي على الفهم. ومن ثم فان قعلباعً 
طوليا في الحياة النفسية لا يمكن فهمه حتى على وجه التقريب. إن الحقائق 
النفسية لا يمكن دراستها من الخارج» كما أن الحقائق الطبيعية لا يمكن 
دراستها من الداحل)” "© . 

وفي الكتاب نفسهء أشار «جاسبرزه أيضاً إلى الفرق بين أن تفهم 
«Verstehen»‏ مهما يمكن اكتسابه عن طریق الاحتراق النفسى» وأن تفسر 
»Erklaren»‏ والذي يعني أن تکشف , العلاقة الموضوعية بين السبب والمسبّب 
خلال العلوم الطبيعية. 

ويلخص «جاسبرز» النتيجة قائلاً: «إننا هنا تتحدث عن المصادر النهائية 
لمعرفتنا والتي تختلف اختلافاً عميقاً إحداها عن الأخرى"". 

وقال كل من «لويس دي بروجلي) العالم الطبيعي الفرنسي و«نوبل لوریت» 
Nobel Laureate‏ في سنة ۱٩۹۲۹‏ (إننا لا ست نستطيع أن نفسر الحياة من خلال 
معرفتنا الراهنة لعلمي الكيمياء والطبيعة)"". 


وأكد عالم الأحياء السويسري «جاينو» بأن هناك فرقاً جوهرياً بين العلاقات 





(۳۵) دعنا نتذكر عبارات «هیجل): «المادة خارج ذاتها... الروح مرکزها في ذاتها... الروح هي 
الوجود بداحل الذات». أنظر: 

George ۱۷۷۱۴۰ Hegel: Simtliche Werke, ed. Herman 0 ۵ (Stuttgart: ۰ 

Frommann, 1961), 

Karl Jaspers: General psychopathology, trans. J. Hoeing and «کارل حاسپرز»‎ )۳۰( 

Marıan W. Hamılton (Chicago. University of Chicago Press, 1963). 

Louis de Broglie: Address delivered at Stockholm in receiving «لويس دي بروجلي»‎ )۳۱۷( 

the Noble Prize, December 12, 1929, ما۷۵‎ and Light: The New Physics, trans. 

W.H Johnston (New York: Dover Publjcations, 1946.) ,م‎ ۱65-۰, 
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(الکیمو - طبيعية) وبين الحياق قال: «علی علماء الطبيعة أن يد ركواء آننا نحن 
علماء الحياة قد اجتهدنا في تفسیر الحياة بصیغ طبيعية كيميائية» ولکننا رُوجهنا 
بشيء يستعصي على التفسیر. نها الحياة. لقد آوجدت الحياة شك ما 
لیس مرة واحدة فحسب وانما ملایین المرات خلال بلایین السنین. إا نواجه 
قدرة على البناء لا یمکن تفسیرها بواسطة علم الطبيعة ولا علم الکیمیاءم(". 


ما «آندریه لوف» عالم تام الفرنسي الحاصل على جائرة نوبل سنة 
۵۰ والمشهور بأعماله فى الالیات الجينية للفیروسات والبکتیریا؛ فقد قال: 
«يمكن تعریف الحياة تاره كيفية» أو مظهرا أو حالة كائن حن. والكائن 
الحي نظام مستقل يتكون من أبنية ووظائف يعمد بعضها على بعض وهي قادرة 
على التوالد... وقد قيل دائماً إن الفيروس هو الرابطة بين المواد العضوية والمادة 
الحية. وفى الحقيقة» لا وجود للمادة الحية. فالخلية تتكون من عناصر: 
البروتين» والإنزيم؛ والحامض النووي» وهذه العناصر ليست عناصر حية» الكائن 
العضوي هو الحي» وهذا الكائن العضوي» هو أكثر من مجموع أجزائه. لقد 
نجحنا في تخليق مركب من أحماض نووية فیروسیة ل ا 
يعطينا الحق أن نتحدث عن تر كيبة حياق لأنه في جميع هذه التجارب أعير إلى 
الفیروس عنصرء وهو عنصر جيني خاص بعملية التنوية 6لتاءاء]<... وأحياناً 
تنبئق الحياة تلقائياً من حيث لا نحتسب... من السهل علينا إنتاج بعض أجزاء 
البروتين أو الحامض النووي» ولكن حتى الآن لم يصبح من الممكن بعد 
تخليق كائن حي... توليد بکتیریا واحدة ‏ إن هذا لم يصبح بعد في إمكاننا 
الوصول إليه...)“". 

ويعبر عن هذا الشك «إيقان باقلوف» عالم النفس الروسي صاحب التجارب , 
الشهيرة» فيقول: 
(۳۸) «جاینو) .2.0.0 Guynot,‏ 
(۳۹) «اندریه لوف» André Lwoff: Of microbes and life, ed. Jacques Monod and Ernest‏ 


Borck (Ncw York: Colombia University Press, 1971). 


۷۰ 


«علی مدی آلاف السنین والیشر مشغولون بالبحث فی الحداث الفضسيت 
وظواهر الحياة الروحية» والروح الإنسانية. لیس فقط من جانب علماء النفس أو 
المتخصصین المعنیین بهذه القضية» ولکن أيضاً من جانب جمیم الفنون 
والآداب... وامتلأت آلاف الصفحات بأوصافي للعالم الداخلي للإنسان» ولکن 
حتى الآن لم یتکلّل هذا المجهود بالنجاح. فنحن لم نستطع أن نکتشف أي 
قانون هذا الذي ينظم حياة الانسان النفسبتم۱*). 

ويشك «أليكسي کاریل» حتى في قدرة الإنسان على الفهم الکامل للحياة 
بداحل الخلية» فيقول: 

«إن الأساليب التي تستخدمها الأعضاء في بناء نفسها غريبة على العقل 
البشري... أكوام من المادة تنبثق من خلية واحدة مفردة» كأن بيتاً بأكمله نی 
من طوبة سحرية» طوبة تقوم تلقائياً بتوليد وحدات أخرى من الطوب... وتدمو 
الأعضاء بطريقة تذكرنا بما تفعله الجنّيات في؛ قصص الأطفال... إن عقولنا تتوه 
تماماً في العالم الداخلي للاعضاع۱*. 

ويمضي أليكسي كاريل أبعد من هذاء فيقول: 

«إننا حتى الآن عاجزون عن الوصول إلى الأسرار التي تكتنف تنظيم أجسامنا 
من حيث تغذيتها وطاقتها العصبية والروحية. إن القوانين «الطبيعيكيميائية) يمكن 
تطبيقهاء كلها فقطء على المادة المیتف وجزئياً فقطء على الإنسان... ولذاء 
ينبغي أن نحور آنفسنا تماماً من أوهام القرن التاسع عشرء ومعتقدات «جاك 
لو( «Jacques Loeb‏ تلك النظريات الطبيعيكيميائية الطفولية عن الكائنات 
البشرية» والتي لسوء الحظ لا يزال كثير من علماء الطبيعة والاطباء يعتنقونها)"“. 

إن الحياة معجزة أكثر منها ظاهرة. أنظر على سبيل المثال إلى عين الإنسان 
مستقرّة في تجويف ممتلىء بالدهون» محمية بجفن من أعلى وجفن من أسفل؛ 





)٤ .‏ «بافلوف» Pavlov: Experimental psychology.‏ 
(4۱) «أليكسي کاریل» المرجع السابق: ص. ۱۲۷ - ۰۱۲۸ 1 
(6Y)‏ المرجع نفسه, 


۷ 


وبها رموش وحواجب» وغشاء مخاطي» وملتحمه مکسوة بغشاء مخاطي. ان 
حركة العین فى کل اتجاه ممکنة بواسطة عضلات متحرکة اثنان منها 
مستقيمان واثنان منحرفان» ويسهّل الحركة جهاز دمعي یتکون من غدة دمعية 
وكيس دمعي وقناة دمعية» وهذه تحفظ العين رطبة وتحميها من التلوث. وتتألف ٠‏ 
مُقلة العين من ثلاث طبقات: الأولى طبقة مكتنزة غير شفافة وهي تتحور إلى 
قرنية شفافة فى مقدمة مقلة العين» والثانية شبكة من الاوعية الدموية تلي بياض 
العين» يتدفق فيها الدم لتغذية العين» ولكي تؤدي العين وظيفتها توجد طبقة هي 
أهم جزء في العين» إنها الشبكية حيث توجد الخلايا البصرية - على شكل 
غصيات ومخروطيات ‏ موصولة بخلايا ثنائية القطب وألياف يشكل مجموعها 
العصب البصري» وتمتلىء مقلة العين من الداحل بسائل مائي مرن شفاف. أما 
العدسة البلورية» فملتصقة بقزحية العين ومتصلة بجسم هدبي في الجزء الأمامي. 
وعندما تمر عة الضوء خلال القرنية تعذل مسارها لتیسیر البأزرة في خلفية 
العين» حيث تتکون هنالك صورة مقلوبة تنتقل إلى المرکز البصري في المخ. 
وتستقبل کل عين الصورة من زاوية مختلفة. ویستقبل العصب البصري النبضات 
العصبية من كلا العینین فیحملها إلى وصلات الدماغ الأوسط على جانبي 
المخ ثم ترحل على آلیاف تمتد إلى الفص القفوي حيث ری النبضات. 
والدموع ذات آهمية کبری في تأدية العين لوظيفتهاء تفرزها الغدة الدمعية 
لتحافظ على القرنية مبلّلة. ومن بين العناصر التي تتألف منها الدموع مادة تسمى 
«ليسوزيم) 1.[5021/36[؛ وهي مادة مضادة للبكتيريا تحمى العين من الملوّثات. 
ويتحكم في تدفق الدموع العصب السابع في القحف و العصب الوجهي. 
والدموع» كمبيد للبکتبریه أكثر فاعلية من أي منتج كيميائي. وهي مادة قادرة 
على تدمير مائة نوع مختلف من البكتيريا. وتبقى هذه القدرة حتى بعد تخفيفها 
ستمائة ر 


وبالمثل» للكبد عدة وظائف مختلفة» فهو كغدّة» يفرز السائل المراري الذي 
يساعد في دم اعم إن الکبد مصنع كيميائي ۷ يبماريه أي مصنع آخر. إنه 
يستطيع ا عذل اي مادة كيميائية. وهو عضو ذو ثرة مائلة في إزالة السموم؛ 


۷۲ 


حيث يحلل كثيراً من الجزئیات السامة ویجعلها غير ضارة. وهو مستودع دماء 
ومخزن لبعض الفیتامینات؛ والمواد الکربوهيدراتية المهضومة على هيئة 
جار کوجین, بطلقه الکبد لیحافظ على مستوی السکر في الدم» والکبد معمل 
لصناعة الإنزيمات» والكوليستيرول والبروتين وفيتامين (أ» وعناصر تخثير الد 
وعناصر أخرى كثيرة. وتحت ظروف معينة يستطيع الكبد أن يستعيد وظيفته 
«الجنینیة) لإنتاج بحلایا الدم الحمراء. 


إن دماءنا تنقل عناصر الغذاء إلى الأجزاء المختلفة في الجسم وتحمل 
الأوكسجين من الرئتين إلى الخلاياء وتحمل إلى الخارج ثاني أوكسيد الكربون 
من ثلاثين تريليون خلية بجسم الإنسان. علاوة على ذلك» ينقل الدم الهرمون؛ 
والأجسام المضادة التي تشكل دفاعاتنا الداحلية. ويؤثر الدم أيضاً في تنظيم 
حرارة الجسم. أما كرات الدم البيضاء فإنها تحطم البكتيريا وتبتلعها وتهضمهاء 
وتفعل الشيء نفسه بالنسبة لجميع الأجسام الغريبة الأخرى غير البكتيرية التي 
تهاجم الجسم. 


یتکون الدماغ من المخ الذي یز ینقسم إلى نصفین: المهاد» مشتملا على 
انخاع المستطيل وجسر من e‏ اة تع ا نصني الدماغ؛ 
والدماغ الأوسط مشتملاً على المخيخ والحبل الشوكي. ويتحصّنٌ الدماغ 
بثلاث طبقات: طبقة جافة وطبقة لينة والنسیج الضام. 5 یلد الدماغ من 
مواد بیضاء رمادية. ويحتوي النسیج الرمادي على الخلایا العصبية والانسجة 
البیضاء هي المحطة النهائية. ویشکل النخاع المستطیل مرکز استقبال وترحیل 
ردود الأفعال ویرتبط مع مراکز المخ العلیا بواسطة تخسر يتن از لیات العصبية. 
ويُعنى المخیخ بالتوازن» والتازر العضلي» وتنفيذ الحركات الدقيقة. أما مرکز 
لبصر وهو المعروف باسم (الفص القفوي) فإنه يقع في مؤخرة ع أما 
المناطق الخاصة بالسمع والشمء فتقع في الفص الصدغي على جانبي الرأس 
ا شيء ملفت للنظر في الدماغ هو كتلة المخ. لحاؤها الخارجي هو 0 
المخ الذي يتكون من طبقة رمادية من الخلايا العصبية» أسفلها نسيج أبيض» وفي 
قاعدته مركز إضافي صغير من مادة رمادية يطلق عليها «العقد القاعدیة». ولیس 


بن 


من اللازم أن تکون «المادة الرمادية» آرقی من البیضاء ولا العكس صحیحا إنها 
معنية بتوزیع النبضات عبر اقتران الکروموزومات المختارة» بینما المادة البیضاء 
تُعنى بنقل النبضات عبر الألياف العصبية» وهما معأ تساعدان على نشوء 
الوظائف النفسية الرئيسية والانعكاسات الشرطية. ويبلغ متوسط رزن الدماغ 
حوالی ۱۳۰۰ إلى ۱8۵۰ جراماً. ويحتوي على ۱4 - ٠١‏ بلیون خلیة. 
وتملك الحیوانات أجهرة غادة ما تکون أقرق. وأکمل من الادوات التي 
صنعها الانسان. وهناك أمثلة كثيرة على ذلك: أضواء بعض الحیوانات» وقيثارة 
الجراد» وصنوج صزار الليل» ومجموعة كبيرة من المصائد والشباك والفخاخ 
والأصماغ وغيرها... وقد ألف (أندريه تتري) كتاباً كاملة في هذا الموضوع 
هو: (الأدوات عند الكائنات الحية)2*9. وفي هذا دليل على أن التطور لا يتقدم 
بطريقة عمياء أو آلية كما اعتقد «داروین». انما التطور یتبع مدا النفعية» الاتجاه 
نحو ما هو نافع للكائن» وفي هذا إشارة إلى فكرة الخلق التي لا يمكن وجودها 


في المادة“, 


لقد #جد لدى الحية ذات الأجراس قدرة على الإحساس بالأشعة فوق 
الحمراء. وقد أثبت العلماء في جامعة كولورادو بالولايات المتحدة وجود هذا 
المکشاف على رأس الحيةء وأنه يتكون من أعصاب رفيعة جداً ذات خلايا 
الحية يحدث في ۳۰ ميللي من الثانية بعد ظهور الاشعة» ومذا رقم قياسي في 

زمن رد الفعل لاي نظام بيو لوجي معروف حتی الان. 
ولدی سمك القرش هوائي كهربائي فوق آنوفها يساعدها على اکتشاف 
الطعام المختبیء في الرمال بقاع البحر. وترسل جمیع الکائنات الحية في البحر 
موجات کهربية ضعيفة یستطیع القرش التقاطها بواسطة هذا الهوائي الحشاس. 
André Tetry: Les putils chez les êtres Vivants [Tools HONER UE AGA‏ 
beings] (n.p., n.d).‏ 

(44) من أجل مزيد من المعلومات في هذا الموضوع» أنظر: 

Lucian Cuerot: Invention et finalité en Biologie (Paris: Masson et Cie. Editeurs, 
1951). 


۷ 


أما الدكتور «الکسندر جوربوفسكي) وهو عضو بأكاديمية العلوم السوفيتيف 
فقد عاد يتبنى الفكرة القديمة التي دعمها «أينشتين» مع آخرين؛ والتي تذهب إلى 
أن هناك بعض السمات الملفزة في تركيب الكون والمادة. وسأقتبس في ما يلي 
بعض الشواهد الهامة من الكتاب: 

آلاف كثيرة من النمل الأبيض تتعاون في بناء جبل من النمل“. وعندما 
يكتمل» إذا به بناء بالغ التعقيد فيه مساحة كبيرة من الأنفاق» وفيه مخازن 
للأحشاب» وحجرات للبیض... إلخ. 

رق الاختبار التالي: قشم جبل النمل إلى قسمين منفصلين تماما بینما 
كان لا يزال في مراحله الاولی من البناء. وبرغم ذلك استمر البناء بنجاح؛ 
فأقيمت كل الممرات والانفاق والمخازن في كل قسم منهما بالطريقة نفسها 
تمامأء بل أكثر من هذا أنشكت بينهما وصلات مشتركة. 

وقد نظن أن كل نملة كانت على علم كامل بعمل جارتها في القسم الآخر, 
لأنهما عملا تماما بالأسلوب نفسه. ولكن الواضح لنا أنها لم تكن تعلم شيئاً عن 
عمل جارتهاء لأنه لم يكن هناك اتصال بينهماء فدعنا نحاول تفسير هذه 
الظاهرة. . 

من الواضح أن كل نملة مفردة ليس لديها معلومات عن التصميم الكلي 
لجبل النمل, وإنما تعرف كل نملة فقط جزءاً من العملية الكاملة التي تساهم 
فيها. وعلى ذلك قد نستنتج أن النمل في مجموعه فقط لديه المعلومات 
الكاملة» بمعنى آخر أن الأفراد كأعضاء في مجموعة یملکون «معرفة عظيمة). 
أما باعتبارهم افراداء فإنهم لا يملكون شيئاً... 

ساد اعتقاد لفترة طويلة من الزمن بأن أسراب الطيور المهاجرة في طريقها إلى 
المناطق الدافئة تقودها الطيور الأكبر سناً والأكثر خبرة. ولکن الحقائق لم تؤكد 
هذا الاعتقاد» فقد وجد البروفسور «جاموتو هيروسوكي) ععاناده:111 1310010 وهر 
عالم طيور ياباني أن السرب من الطيور ليس فيه طائر يقوده؛ وإذا حدث أن طائراً 
زم جبل النمل يئيه النمل بأجسامه فهو نفسه لبئات البناء» وفي هذا تزداد حيرة العقل وتتجلی 

المعجزة. (المترجم) 


۷۵ 


جد هي المقدمة» فانه ليس بالضرورة قائد السرب» بل نرى اا في المقدمة 
ظائرا هر ا ركون ادوس والظاهر أن مثل هذا الطائر لا يعرف الطريق 
التقليدي ولا يستطيع توجيه الطیور الأخرى التي تعرف طريقها جيدا**». 

ويمضي «جوربوفنسکي» قائلا: 
الذ كور والاناث متساویف فإذا احتلت هذه العلاقة السوية تظهر تلقائيا عملية 
لاعادة التوازن من جديد. 
ل عدد أقل 0 فان عدد المواليد الذكور سيزيد 53000 هكذا 
تستمر العملية حتى يُستعاد التوازن.. 

f ك‎ 3 

ومن الب أن الکائن الحي الفرد مستقل ولا یمکنه أن يؤثر على جنس 
موالیده. بمعنی آخر. إننا - مرة آحری ‏ آمام ظاهرة ذات قوانین حاصة بها.. 
نحن مرة أخرى واجه بتأثیر ياتي من خارج كل کائن حي مفرد.. 

هذه الظاهرة مألوفة للجنس البشري» ویسمیها علماء السکان «ظاهرة سنوات 
الحرب» حيث يُقتل أثناء الحروب رجال كثيرون» ولكن سرعان ما تريد نسبة 
المواليد كر حتى يُستعاد ا 
بأنها ما ضع 0 بهن 0ه غزت عقل الانسان؟ أن 
تطلب من شخص ما أن يتقبل عقله أن شيئاً على درجة من الكمال والتعقيد 
كعين الإنسان أو عقله قد وُجد بمحض الصدفت يشبه أن تطلب من شخص أن 


(45) «الكسندر 'جوربرفسكي) .2.0.4 ,00۲۵0۷۵1 Alexander‏ 
)1 0( المرحع نفسة. 


۷1 


یقبل بأن الأساطير الاغريقية حقائق واقعة. دعنا نلخص الموقف بکلمات س 
طبيعية» وأن الطبيعة كلها معجزة. 


ماذا إذن عن «المادة ذاتية لتنظیم» و«الخلق الذاتي» لجميع تلك الأنظمة 
شديدة التعقید» التي یمتلیء بها العالم الحي؟ دعنا ننظر في «التنظيم الذاتي» و 
رالخلق بالصدفةه لجزی» واحد من البروتین؛ وهو المادة الاساسية لجمیم 
الکائنات الحية المعروفة لنا. ۱ 


لقد حاول «تشارلز یوجین جاي» eرGu Eugene‏ وعاءو0 عالم الطبیعة 
السويسري أن یقوم بحساب احتمالية الخلق بالصدفة لجْريء واحد من البروتین. 
ومن المعروف أن مزی» البروتین یتکون من أربعة عناصر مختلفة على الأقل. 
ولكي شط الحساب افترض «جاي» أن الجريء البروتيني مكوّن فقط من 
عنصرين فحسب من ۲۰۰۰ ذرة بوزن ذري (۱۰) وبعدم تناظر للحزيء من 
)۰,٩(‏ بهذه الشروط المبشطة قدّر «جاي» احتمال خلق البروتین «بالصدفة؛ 
يبلغ (۲,۰۲ »× ۱۰ 0۲۳۱._فاذا أخذنا هذه النعيجة في الاعتبار في إطار عمر 
وحجم كوكبنا الأرضي» فان خلق مثل هذا الجزء قد یستفرق ٠١۲٤۳‏ بليون 
سنة تحت ظروف ‏ ۰۱۰۱ اهتزازة في الثانية. وتبعاً لذلك لا يوجد إمكانية أن 
الحياة قد نشأت بالصدفة خلال ٤,١‏ بلیون سنة التي يُفترض آنها عمر الارض. 


وقد آعاد هذا الحساب مانفرید إيجن» Manfred Eigen‏ من «معهد ما کس 
بلانك لكيمياء الطبيعة الحيوية) في جوتنجن بأمانيا والحاصل على جائزة نوبل 
5 الكيمياء عام ۱۹۱۸ فأثبت أن جميع المياه على كوكبنا ليست كافية لكي 
تشج بطريق الصدفة جراً بروتينياً واحدأء حتى ولو كان الكون كله مليئا بمواد 
كيميائية تتحد بعضها مع بعض بصفة دائمة. فان البلايين العشرة من السنین منذ 
نشأة الكون لم تكن كافية لإنتاج أي نوع من البروتين. في مواجهة هذه الحقيقة؛ 
صاع «يوجين) هذه الفرضيّة: التطور قبل الحياة ويعني (الحياة قبل الحياة) كما 
ُطلق على هذه النظرية. نسب «يوجين» إلى الحامض النووي قدرة على الحياة» 


۷۷ 


وهو بهذا ينسب إلى المادة مبدأ التنظيم والاعتیار والتکیف مرة واحدة. وهو مبدا 
لا يدحل في تعريف المادة على الإطلاق. 
" وقد درس کل من العالمين البریطانییی «فردريك هویل» Frederic Hoyle‏ 
الرئیس السابق للجمعية الفلكية الملكية» و«شاندرا فیکراما» ۸ Chendra‏ 
المشكلة نفسها ووصلا إلى افتراض أن الحياة لم تنشأ على الارض ولکنها 
جاءت مع سحب من الغبار الكوني من أعماق الکون. وطبقاً لما ذهبا لیم فان 
النشاط الحيوي في الکون لا بد أنه بدأ قبل نشأة الأرض. 

وقال العالم الروسي «بلاندین» «نلمها8: لو أن مليون معمل على الأرض 
عملت لبضعة ملايين من السنين فى تر كيب العناصر الكيميائية» فإن احتمال حلق 
حياة فى أنبوبة اختبار ستكون شيئاً نادراً. وطبقاً لحساب «هولدن» ۳101۵00 فان 
الفرصة هي را 

هذا هو الأمر بالنسبة للتنظيم الذاتي لجرئء واحد من البروتین الذي إذا قورن 
بکائن حي» فانه يشبه طوبة إذا قورنت بمبنی کامل. 

إن العلم - وخاصة بیولوجیا الجزئیات - قد استطاع أن يضيّق الثغرة الهائلة 
بين الحياة والمادة الميتة» ولکن بقیت الثغرة الصغیرة مستحيلة العبور. ولا شك 
أن الاسعخفاف بهذه اللفرة بسب خبطلا علمياً. ومع ذلك» فهذا هو الموقف 
الرسمي للمادیة. 

فکیف یمکن تفسیر التباين الظاهري التالي: إذا وجدنا في اکتشاف أثري 
حجرین موضوعين في نظام معين أو فعا لغرض ماء فإننا جمیعاً نستنتج بالتأكيد 
أن هذا من عمل إنسان في الزمان القديم» فإذا وجدنا بالقرب من الحجر 
جمجمة بشرية أكثر كمالاً وأكثر تعقيداً من الحجر بدرجة لا تقارن» فان بعضاً 
منا لن يفكر في أنها من صنع كائن واع» بل ينظرون إلى هذه الجمجمة الكاملة 
أو الهيكل الكامل كأنهما قد نشآ بذاتهما أو بالصدفة ‏ هكذا بدون تدحل عقل أو 
وعي. أليس في إنكار الانسان للّه هوى بین؟ 





Blandin, 2.0.4. ببلاندین)‎ )۶۱۷( 


۷/۸ 


إن ضیق أفق الانسان الحدیث یتجلی أكثر ما يكون» في اعتقاده بأنه لا 
شم نات كأن حکمته هي مجموع علمه وجهله معا جهن ویک 
الإنسان غير واع به» حتى أنه يتقبله باعتباره معرفة» في مواجهة أعظم لغز 
درفم يجي وو کی الهلا را المشكلة: وفي هذا يتجلى الحجم 
الحقيقي لجهل الإنسان وتعصبه. 


تهاجر طیور «السنونوه من آوروبا إلى آفریقاه ثم تعود في فصل الرميع إلى 
السقوف نفسها التي بنت بنت علیها أوكارها. فکیف عرفت أنها يجب أن ترحل 
ومتی ينبغي أن تعرد؟ وعند عودتها كيف تعرفت على السقف نفسه بين لاف 
الأحرى في المدينة الكبيرة؟ على هذه الأسكلة يقول إنساننا المغرور 
بنفسه: إنها الغريزة التي تقود هذه الطيورء أو يقول إنها مسألة تتعلق بالاختيار 
الطبيعي. فالطيور التي «فهمت) أن عليها أن تتحرك إ إلى منطقة أدفأ هي التي 
تحافظ على بقائهاء أما الطيور الأخرى التي لم «تفهم» هذاء فقد قضت نحبها. 
إن غريزتها إلى الهجرة هي نتيجة معرفة متراكمة من آلاف الأجيال. 


المشكلة لا تكمن في هذه الإجابة الفارغةه إنما تكمن في حقيقة أن مُجَادِلنا 
یظن آنه قد قتّم 0 لقد تجاهل السؤال الذي هو أول شرط من 
شروط البحث عن الحقيقة. | ن ظهور النظرية العامة للنسبية برجم الفضل فیها 
إلى حقيقة أن (أينشتين) رأى ثمة مشكلة حيث بدا للاحرین ن أن كل شيء واضح 
ومحدد. 


من مهام الدين والفن وال توجیه نظر الانسان إلى التساؤلات والا لغاز 
الاما وقد يؤدي هذا حیاناً | إلى معرفة ماه ولکن في آغلب الأحيان يودي إلى 
وعي بجهلناء أو إلى تحويل جهانا الذي لا نشعر به إلى جهل نعرف أنه جهل. 
وهذا هو الخط الفاصل بين الجاهل والحکیم. وأحياناً یکون کلاهما على 
معرفة قليلة ببعض المسائلء إلا أن الجاهل بعكس الحكيم يأخذ جهله على 


أنه معرفة ویتصرف نام على ذلك. 
إنه بساطة أعمى لا يرى المشكلة؛ وفي حالتنا هو أعمى لا يرى المعجزة؛ 


۷ 


لهذا الموقف أحياناً معقبات حطيرة في الحياة العملية» فعند الجهال ثقة 
بالنفس» بينما يتصرف ا ا ا ا 
الجهال ميزة ملحوظة. وهذا وضع يختلف عن وضع التأمل. فلا حاجة للتأمل 
وإمعان النظر إذا كان «کل شيء واضحا» وهذا هو الموقف العقلي لما يسمونه 
«بالإنسان الجماهيري» أو بمعنى آخر (الفهلوي). 

هذا الصنف من الناس لا يشغل عقله بالأسرار والألغازء إنه لا يشعر بالإعجاب 
والدهشة عندما يواجه المجهول. فإذا برزت أمامه مشكلة» فانه یصفها ويضع 

ات نمی قاط يو سات دا انقو سح هکل ومن فو سات 

لها اسما ثم يمضي في طريق يانه زه حل 0 0 
هذه المصطلحات: «الغریزة»» «المادة ذاتية التنظیم»» «شکل معقد»» أو «مادة 
شديدة التنظیم). 

نا لا نستطیع تفسیر الحياة بالوسائل العلمية فقط لأن الحياة معجزة وظاهرة 
معاً. والاعجاب والدهشة هما أعظم شکل من أشكال فهمنا للحياة. 


مهنه الفلسفة الانسانية 


«السعي من أجل المتعة والهرب من الألم). بهذه العبارة «الكليشة») حدّد 
مبدأ الحياة الأساسي اثنان من كبار فلاسفة الفكر المادي هما (أبيقور» 
Ep¡curus‏ في الماضي؛ و«هولباخ) Holbach‏ في العصر الحديث. ليست فقط 
حياة الإنسان» بل حياة الحیوان أيضاً. فالمادية تؤكد دائماً ما هو مشترك بين 
الحيوان والإنسان» بينما يؤكد الدين على ما یفزق پینهما. بعض الطقوس الدينية 
والمحرمات الدينية يُقُصد بها فقط التأكيد على هذه الاختلافات. 

في محاولة المادية لتأكيد الطبيعة ا عند الانسان تبدي اهتماماً أكثر 
e‏ 





(fA)‏ أكثر الأمئلة تعبيراً عن هذا الموقف يبدو و في الإصرار العنید على أن العلافات الجدسية کانت 
حرة حريةٌ كاملة ول طن من ارون بل ريما امرأة لجمیع الرجال» وکل 
لجميع النساء). . ورغم آن «إنجاز» اعترف صراحة بأنه لا يوجد دليل مباشر على أن الأوضاع = 
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لم یجعل «داروین» الانسان حيواناً» ولکنه جعله واعياً بأصله الحيواني؛ 
وانطلاقاً من هذا «الو عي» أخذ الآخرون یستنبطون النتائج «المناسبة» في الأخلاق 
والسياسة: المجتمع الانساني 9 في شكل متحضّرء والحضارة هي يقظة 
الإنسان التي تتطلق مصحوبة برفض المحرمات, القوة فوق الطبیعف الحياة 
بالإحساسات وليست بالروح ... إلخ . 


إن التطور - حيث أقام الوحدة (أو الاستمرارية) بين الحيوان والانسان - قد 
أبطل الاختلاف بين الطبيعة وبين الثقافة» وانطلاقاً من وجهة نظر أخرى» نجد 
الدين يعيد إقامة هذا الاختلاف. ولذلك فإنه انطلاقاً من فعل الخلق الالهي؛ 
يقف الإنسان والثقافة معه بصلابة ضد فكرة التطور التاریخی للإنسان بِرِمّتها. هنا 
يبدأ الانشقاق بين الثقافة والحضارة. فبينما يقول ا إن «الإنسان حيوان 
پرفض أن يكون کذلكم**» فان «هوايتهيد» یری في هذا الإنكار جوهر 
الموقف الديني «هذا الرفض العظیم)۲ . كأن الدین یقول: رأنظر ماذا يفعل 
الحیوان وافعل عكسه؛ إنه يفترس فیجب أن تصوم» إنه يتسافد فیجب أن تتعفف» 
إنه يعيش في قطيع فحاول أن تعيش متفرداًء إنه يسعى إلى اللذة ويهرب من 
الألم» فعليك أن تعض نفسك للمصاعب» باختصار: الحيوانات تعيش 
بأجسامهاء فعليك أن تعيش بروحك». 

إن رفض هذا الموقف الحيواني» هذه «الرغبة السلبية) التي لا يمكن تفسيرها 
بنظرية داروين أو النظريات العقلانية» هي الحقيقة القاطعة للحياة الإنسانية على 
هذا الکو کب. قد تکون نقمة للانسان ۳ نعمة» ولكنها تبقى الخاصية الوحيدة 
التي تمیز الإنسان. 





= كانت على هذا اللحو إلا أنه ما زال پم على .هذا الرأي في كتابه: «أصل الأسرة). من البين 
إذن» أن العامل الحاسم في القفضية كان قراراً أيديولوجياً وليس الحقيقة العلمية. أنظر: 
Engels: The Origin of the family, private property and the state, Serbocroatian‏ 
trans. (Zagreb: Naprijed, 1945) p. 28.‏ 
 )٤۹(‏ البیر کامی » ۷۹۵ م۵0 .Camus:‏ ۱ 
(8۰) «آلفرب ید هوایتهید» Alfred Whitehead: Science and the Modern World (New York:‏ 
Macmillan, 1926).‏ 
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من الناحية الواقعیق بوجد کل من التوازي الکامل والتنافر المطلق بين الانسان 
والحیوان. فنحن نجد تماثلاً في النواحي البيولوجية البنيوية - أعني الجانب 
الآلي» ولکن من ناحية أخرى لا نجد أي تمائل فالحیوان کائن بريء» بدون 
خطاياء .وهو محاید من الناحيةا الأخلاقية كانه شىء هن الاشپاغ. آما الإنسنان: 
فليس كذلك أبداً. فمنذ اللحظة التي «تأنّس فیها الحيوان» في «المقدمة 
السماوية) الدراميةء أو من اللحظة المشهودة المعروفة ««بالهبوط إلى الارض» لا 
يستطيع الإنسان أن يختار آن یکون حیوانا برياً. لقد أطلق سراحه دون اختيار له 
فى العودة. ولذلك فان كل حل «فرويدي) ۳:6۵۵120 مستبعد. فمنذ تلك 
اللحظة المشهودة لم يعد ممكناً للإنسان أن يختار بين أن يكون حیوانا أو إنساناً 
إنما اختياره الوحيد أن يكون إنساناً أو لا إنسان. 

لو کان الانسان ببساطة اکثر الحیوانات کمالا؛ لکانت كانه بسيطة خالية 
من السرا ولكنه ليس كذلكء إنه «دودة الأرض وابن السماء»» ولکونه مخلوقاً 
فهو كائن مشوّش. ولذلك؛ فان «التناغم» الذي ذهب إليه الفيلسوف اليوناني 
لإقليدس) غير ممكن. وليست حقيقتنا الأصلية وحدها قائمة على فكرة الخلق 
ولكن أيضاً حطایانا وآئامنا. 

في إطار فكرة الخلق يجد الانسان بل محتدة» ویخوض غمار المجاهدة 
الأخلاقية» وما في الحياة من مآس» ومعضلات» وإحباطات» ويصادف النقمة 
والقسوة وخبث الطوية”“. ولا يعرف الحيوان شيئاً من هذا كله» ومن هنا یکمن 
معنى تلك اللحظة التي صنعت عصراً جديداً. 

إن قضية الخلق هي في الحقيقة» قضية الحرية الانسانية. فإذا قبلنا فكرة أن 
الإنسان لا حرية له» وأن جميع أفعاله محددة سابقاً ‏ إما بقوى محوانية أو برانبة - 
ففي هذه الحالة لا تكون الألوهية ضرورية لتفسير الكون وفهمه. ولكن إذا سلمنا 
بحرية الإنسان ومسؤوليته عن آفعاله. فاننا بذلك نعترف بوجود الله إما ضمناً وا 





(۱ه) قارن القرآن: سورة الشمس» الایتان (۷ - 8): وس وما سوّاها فألهمها فبجورها 
وتقراها.... ۱ 
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صراحة. فالله وحده هو القادر على أن یخلق مخلوقاً حرا فالحرية لا يمكن أن 
توجد الا بفعل الخلق(؟. الحرية ليست نتيجة ولا [نتاجاً للتطور فالحرية 
والانتاج فکرتان متعارضتان. إن الله لا ينتج ولا يشيّدء إن الله يخلق. وقد اعتاد 
الناس أن ينسبوا إلى رجال الفن فكرة الخلق. ولكن الفنان الذي يشيّد لا يقوم 
بخلق شخصية وإنما صورة لانسان. فالشخصية لا يمكن تشييدها. وأنا لا 
أعرف ماذا يمكن أن تعني الصورة بدون الله. قد يتمكن الإنسان آجلاً أو 
عاجلك خلال هذا القرن أو بعد مليون سنة من الحضارة المتصلة» قد ينجح 
الانسان في تشیید صورة مقلد* 7 من نفسه» نوع من الإنسان الآلي أو مسخ) شيء 
قريب الشبه بصانعه. هذا المسخ الشبیه بالانسان, لن تکون له حرية» إنه سیکون 
قادراً على أن يعمل فقط ما تمت برمجته علیه. وهنا تتجلی عظمة الخلق الا لهي 
الذي لا يمكن تکراره أو مقارنته بأي شيء حدث من قبل أو سیحدث من بعد 
في هذا الکون. في لحظة زمنية من الأبدية بدأ مخلوق حر في الوجود. فبدون 
اللمسة الإلهية لما تحولت نتيجة التطور إلى إنسان. كانت نتيجة التطور على 
الأرجح حيواناً أكثر تطوّرء حیواناً مثالياًء أو كاثناً بجسم إنسان وذكائ ولكن 
بدون قلب ولا حياة جوّانية. . ذكاء متحرر من وخز الضمير الأخلاقي» ربما 
كان أكثر كفاءة ولکنه في الوقت نفسه أشد قسوة. . يعخيل بعض الناس مخلوقا 
كهذا النوع قادماً من أحد الكواكب البعيدة في الکون» وآخرون يرونه نتاجاً 
لحضارتنا في مرحلة من المراحل العلیا 08 مثل هذا المخلوق يوجد في 
رواية «جوته» المشهورة «فاوست»» ولکن «فاوست» نصف إنسان» و 
ويجب ان نلاحظ أنه لا يمكن مقارنة القسوة اللامبالية لهذا المسخ وبين أسوأ 
المجرمين. فقد يختار الإنسان أن يسلك سلوكاً مضاداً للقوانين الأخلاقية» 





)٥۲(‏ قارن «کارل جاسبرز): «عندما يكون الانسان واعياً بحريته وعياً حقیفیا فإنه في الوقت نفسه 
يصبح مقتدعاً بوجود الله. فالله ل لا ینفصلان...». ثم يمضي قائلا: «فإذا كان الوعي 
بالحرية ينطوي على وعي بالل و فيتبع فيتبع ذلك أنه يوجد علاقة بين إنكار الحرية وانکار الله), 
أنظر: 
Karl Jaspers: Introduction to Philosophy. Serbocroation trans. (Beograd:‏ 

Proveta, 1967) p. 158. 
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ولکنه لا يستطيع - كما یفعل المسخ - أن يغلت من الاطار الأخلاقي بعيداً عن 
الحیر والشر. إنه لا یستطیع أن يغيّر نفسه. 

إن الخبرة الأخلاقية العملية ترینا آن میل الانسان نحو الائم والرذيلة کر من 
میله إلى السعي نحو الخير. قدرته على أن یسقط في هوة الخطيئة تبدو آکبر من 
قدرته على التسامي في مراقي الفضيلة“. الشخصیات السلبية تبدو أکثر حقيقة 
من الشخصیات الإيجابية. ولذلك نرى الشاعر الذي يصوّر الشخصيات السلبية 
يتميز عن الشاعر الدي یصور الأبطال“. مهما يكن الأمرء فان البشر إما أخيار 
وإما أشرار» ولكنهم ليسوا أبرياءء وقد يكون هذا هو المعنى النهائي للقصة 
الإنجيلية عن هبوط الإنسان والخطيئة الاولى. فمن اللحظة التي طرد فيها ادم 
(الإنسان) من الجنة» لم يتخلص من الحرية ولم يهرب من المأساة. فهو لا 
يستطيع أن يكون بريئاً كالحيوان أو الملاك نما كان عليه أن يختارء أن 
يستخدم حريته في أن يختار أن يكون خراً أو شير باختصار أن يكون إنساناً. 
هذه القدرة على الاختيار بصرف النظر عن النتيجة» هي أعلى شكل من أشكال 
الوجود الممكن في هذا الكون. 

الإنسان يملك روحأء ولكن علم النفس ليس علماً معنيًا بالروح. فلا يمكن 


(0) أنظر القرآدء سورة يوسفء الآية (۳): «إوما أبرَىءٌ نفسي إن النفس لأمَارَةٌ بالسوء إلا ما 
رح ربي إن ربي غفوژ رحيم). 

(4ه) س المثير حقاً أن تلاحظ ذلك الهحوم العنيف الذي وجه في الصين سنة ١5174‏ إلى رواية 
صينية ننشمي إلى القرن الحامس عشر عنوانها (الحد المائي) معروفة في الغرب فر في تر حمة 
بيرل بَكْ »Pearl Buck»‏ بعنوان «جميع البشر إخوة) 619 01د men are‏ ۰۸۱۱ والرواية من 
أحسن ما کتب في الأدب الصيني الكلاسيكي» تصف ثورة الفلاحین على اا 
الإمبراطورية خلال القرن الثاني بعشر ادي ولكن لأن رسالتها توحي بأن اا 
فقد انئقدت اروا باعتبارها «لموذجاً سلبياً في التعليم) حيث أن مدحلها لاني ولأن 
الماس ليسوا جميعاً إخوة كما قيل شلال هلا الهجوم المذ کور. ٠‏ وفي المجر: أمرت ور زارة 
التعليم پتصنیف التلاميد وفقاً للطبقة التي ینتمون إليهاء ی بيات سيا رواب 
الهجاء, وكان رد الفعل الجماهيري - رغم تحفظه 1215 حیٹ نظلر إلى هدا التصنيف أنه 
تمييز عنصري. ولا شك أن الأشكال أو الأسباب الجديدة لإقامة احتلافات بين الناس مرتبطة 
بالفلسفة الرسمية الإلحادية. 
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أن یوجد ۳ عن الروح. يتعامل علم النفس مع بعض الأشكال الخارجية التي 
تبدو على آنها حياة جوانية. ومن هنا آمکن التحدث عن علم اللفس 
الفسيولوجي» القیاس النفسي» الصحة النفسية» الظواهر الفيزيائية للنفس. فإمكانية 
علم النفس الكمي تُطابق موضوعه البراني الآلي الكمي؛ أي الطبيعة اللاروحية 
للفكر والشعور. ومن هناء يتكامل كل من علم نفس الإنسان وعلم نفس 
الحیوان» لأن علم النفس ليس معنياً فقط بالظواهر النفسية. يقول جون واتسون: 
«علم نفس الانسان كما يفهمه المذهب السلوكي» ينبغي إقامته على غرار علم 
نفس الحیوان الموضوعي التجريبي» مستعیرا منه طریقته فى البحث ومناهجه 
وآمدافه. ولذلك» لا بونجد نوعان من علم التفس آحدهما انساني وال حر حيواني 
مفصلان كل منهما عن الآخر بستار حدیدی »لایعرف آحدهما الآخر » ولکل 
واحد منهما موضوعاته المختلفة ومناهجه وأهدافه» وانما علم نفس واحد یحتل 
مکانه بين العلوم الطبیعیة(۳؟. هذه مسألة لا تحتاج إلى تعلیق, فإذا استخدمنا 
المصطلحات الإسلامية» نقول: إن علم النفس علم «نفس» ولیس علم «روح)؛ 
بمعنى أنه علم على المستوی الحيوي (البيولوجي) ولیس على المستوی 
الشخصي الجواني. فهناك ثلاث دواثر مختلفة (الآلي والبيولوجي والشخصي) 
وهي تتطابق ‏ مع الدرجات الثلاث للواقع (الطبيعة» والحباةه والشخصية 
الجوانیة). وطريقة تفکیر السلوکیین تفضي إلى تطبیق المنهج العلمي وهي 
تتضمن على الدوام «السببية المطلقة»» ومذا في حد ذاته يعني انکار الحرية التي 
هي جوهر الروح. فإذا حاولنا «دراسة) الروح في نطاق علم النفس» فو يؤدي 
هذا بالضرورة إلى نفي موضوع هذه الدراسةء وهكذا لا بعد مخرجا مرن هذه 
الدائرة اللعينة. 

إن المساواة والاخاء بين الناس ممكن» فقطء إذا كان الإنسان مخلوقاً لله. 
فالمساواة الإنسانية خصوصية أحلاقية وليست حقيقة طبيعية أو مادية أو عقلية. 
إن وجودها قائم باعتبارها صفة أخلاقية للإنسان» كسموٌ إنساني أو كقيمة 
مساوية للشخصية الإنسانية. وفي مقابل ذلك» إذا نظرنا إلى الناس من الناحية 





Watson, n.p.d, «جون واتسون) .158 .ص‎ )٥٥( 
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المادية أو الفکریق آو ککائنات اجتماعية آو أعضاء في مجموعة أو طبقة أو 
تجمع سياسي آو آمیی فالناس في كل هذا دائماً غير متساوين. ذلك» لأننا إذا 
تجاهلنا القيمة الروحية - وهي حقيقة ذات صبغة دينية - يتلاشى ا 
الحقيقي اد اا الانسانية. وتبدو الا ند حینگذ» تجرد عبارة 3 
بين ي أ الرغية الطبيعية للانسان آن پیش وأن بل ومن 2 لا بکود 
المكان بأشكال من اللامساواة: عقياً قوفي واجتماعياً ات 


إن السموٌ الإنساني لم يكن من المستطاع اكتشافه بواسطة علم الأحياء أو 
علم النفس» ولا بأي علم آخر. ال سای یا و تیا فمن السهل على 
العلم» بعد «الملا-عظلات ا أن يقرر أن اللامساواة بين الناس - ومن ثم 
العنصرية العلمية - ممكنة جدًا بل منطقیة( ؟. إن أخلاقيات سقراط وفيثاغورس 
وسینیکا Seneca‏ لا تتکر قیمتها العظيمة ونحن ننظر في أحلاقیات الأديان 
السماوية الثلائة (اليهودية والمسيحية والاسلام)» ولکن ییقی هناك فرق واحد 
واضح» هو أن آخلاقیات الأديان السماوية وحدها تسل بجلاء لا لبس فيه 
بمساواة جميع البشر باعتبارهم مخلوقات للّه. حتى أفلاطون سلم بعدم المساواة 
يون الناس کضرورة. وعلى نقیض ذلك» نجد أن حجر الزاوية في الأديان ؛ المنزّلة 
هو «الأصل المشترك) لجمیع البشر» ومن ثم المساواة المطلقة بینهم. وکان 
لهذه الفكرة تأثيراً جوهرياً على جميع التطورات الروحية والأخلاقية والاجتماعية 
للجنس البشري. وفوق هذا يبدو أن تاریخ علم الأحلاق يكشف عن العلاقة بين 
فكرة المساواة بين الناس وفكرة الخلود - وهو موضوع يحتاج إلى دراسة أعمق. 
إن النظم الدينية والأخلاقية التي لا تعترف» أو التي لديها ا مشوشة عن 
الخلود» لا تعترف بالتالي بهذه المساواة. فإذا لم يكن الله موجوداء فان الئاس 
بجلاء وبلا أمل غير متساوين. 


650 لا تستطيع نظرية «التطور) التوافق ممع فكرة المساواة» ولا مع فکرة الحفوق الطبيعية, وکانت 
«المساواة» في الثورة الفرنسية معتبرة ديناً في أصلها. أنظر الفصل ١١‏ من هذا الکتاب. 


۸ 


يزعم «نیتشه» أن الأديان قد ابتدعها الضعفاء لیخدعوا بها الأقوياء. آما 
مارکس فیقول بالعکس. فاذا سلما بأن الأديان مفتعلت سیبدو تفسير «نیتشه» 
أكثر إقناعاًء لأنه تأسیساً على الدين فقط» یستطیم الضعفاء المطالبة بالمساواة. 
أما العلم وكل ما عدا الدين» فقد أكد عدم المساواة بين الناس. 


لماذا نصادف كثرة من المعوّقين حول المساجد والکنائس والمعايد التى 
نذمب إليها؟ لأن بیوت الله وحدها تفتح آبوابها لأولفك الذين ليس لديهم ما 
یعرضونه أو ببرهنون عليه» أولئك الفقراء في المال والصحةء أولئك الذین 
استبعدوا من موائد الاحتفالات في هذا العالم» حيث يُدعى الشخص لاسمه أو 
حسبه ولسبه أو موهبته أو علمه. إن المريض وغير المتعلم يُغلق أمامه باب 
المصنع أيضاً بینما يدحل المتعلم صحيح البدن. أما في بيت الله فان الفقیر 
والأعمى یمکن أن يقفا جنباً إلى جنب مع ملك أو نبیل وقد یکونا عند الله 
أفضل منهما2”"9. إن أهم معنى حضاري وإنساني لأماكن العبادة یکمن في هذا 
البرهان المتكرر للمساواة. 


المعنى النهائي للفن أن يكتشف الخصوصية الإنسانية في الناس الذين 
أساءت إليهم الحياة» وأن يكشف عن النبل الإنساني عند أناس صغارٍ منسيّين في 
خضم الحياة - وباختصار أن يكشف عن روج الإنسانية المتساوية القيمة في 
جميع البشر. وكلما كان وضع الإنسان مدني في الحياق, فإن اكتشاف نبله 
0 أبلغ إثارة. وفي هذا تكمن القيمة الحقيقية للأدب الروسي 
الکلاسیکي*. كذلك ببرز الأدب الفرنسي بالمثل هذه الناحية في 
شخصيات أدبية کشخصیات «کوازیمودو) 0035122000 ورفانتین) Fantine‏ 
ورجان فالجان) صدهولة؟ صوول. 





)۷( القرآن: سورة عبس » الایات (۱ ۰ ۱۰) عبس وتولی أن جاء۵ الأعمى وما يُدريك لعله 
يزكى أو يذّكر فتفعه الذكرى أما من استغنى فأنت له تصدّی وما عليك ألا یکی وأما من 
جاءك يسعى وهو يخشى فأنت عنه تلهَى4. 


> في مقال: «وجهة نظر روسية) وصف «فرجينيا وولف» هذه الخاصية الحية في النثر الروسي‎ )٥۸( 


AY 


ليست الانسانية احساناً وعفوا رجفا وان کان ها کله اجا ا 
لکن الإنسانية بالدرجة الأولي» تو کید لحرية الانسان» أي توكيد لقیمته 


کل شيب بخ سا ویحیله إلى شيء هو آمز لانساني» فمثلهٌ 
من الإنسانية أن نقول إن الإنسان مسؤول عن أفعاله وأن نحاسبة علیها. ولیس 
م الإنسانية أن نطاب من أن يأسف أو أن بر ريه أن شى وان قح مد 
9 أكثر إنسانيةٌ أن يُعاقب إنسان بسبب معتقداته من (جباره على على التخلي عنها 

و التبرق منها باناحة الفرصة المعروفة باسم «الاحذ في الاعتبار بموقفه 
u‏ ولذ فهناك عقوبات إنسانية» وعفوٌ هو أكثر شيء لاإنساني. كان 
تیب کم التفتيش في الماضي يزعمون أنهم يحرقون الجسد لكي يفلو 
الروح أما. المحققون المعاصرون» فانهم يفعلون العكس «یحرقون» الروح بدلاً 


اليك 

إن تقليص الانسان إلى مجرد وظيفة إنتاجية استهلاكية» حتى - ولو كان له 
مكان فى عمليات الإنتاج والاستهلاك - ليس علامة على الإنسانية» وإنما هو 
سلب لإنسانيتة. 


إن تدريب البشر على أن يكونوا مجرد منتجین» وتنظيمهم في صفوف 
المواطنين الصالحين» هو أيضا لاإنساني. 

وبالمثل» يمكن أن يكون التعليم لاإنسانياً إذا كان عملية من جانب واحدء 
موجهاً وقائماً على تلقين تعاليم حزبية» إذا لم يكن یعلم الفرد كيف يفكر 
بطريقة استقلالية» إذا كان يقدم إجابات جاهزةء إذا كان یمد الناس فقط 
للوظائف المختلفة بدلاً من توسيع أفقهم» وبالتالي حريتهم. 


= الكلاسيكي: «إن الروح هي الشخصية البارزة في النثر الفني الروسي» نراها عند «تشيكوف» 
ناعمة مهذبة» وعند ادستوفسكي) أعمق وأعظم» تميل إلى نوبات عارمة من العنف والغضب 
ولكنها دائماً مسيطرة... تشر روايات دستوفسكي الأنواء والزوابع الرملية» ودفقات الماء 
المندفع في فقاعات وقرقرة فتستحوذ علينا.. إن قوامها الروح فحسب». أنظر: 

Virginia Woolf: The Common Reader (New York: Harcourt, Brace & Co., 1925). 


۸ 


إن أي تلاعب بالماس حتی ولو كان في مصلحتهم هو آمر لاانساني» أن تفکر 
بالنيابة عنهم وأن تحررهم من مسژولياتهم والتزاماتهم هو أيضاً لاانساني. إن 
نسبة الانسانية إلينا تحعلا ملتزمین. فعندما وهس الله الحرية للانسان وآنذره 
بالعقاب الشدید أکد - علی آعلی مستوی - قيمة الانسان اسان إن علینا 
أن نتبع المثل الأعلى الذي وضعه الله لنا: لندع الانسان یجاهد بنفسه بدلاً من أن 
نقوم بعمله نيابة عنه. 


بدود الدين وبدون فكرة الجهاد الروحي المتصل للإنسان كما تقرر في 
«الحدث التمهيدي بالجنة»» لا يوجد إيمان حقيقى باللإنسان باعتباره قيمة 
عليا. بدون ذلك ينتفي الإيمان يإمكانية إنسانية الإنسان» أو بأنه موجود على 


إن القول بمذهب إنسانى ملحد ضرب من التناقض» لأنه إذا اتفی وجود الله 
انتفی بالتالي وجود الإنسان9©. كما أنه ما لم يوجد إنسان» فان «الإنسانية) 
التي یزعمونها تصبح عبارة بلا مضمون. إن الذي لا یعترف بخلق الانسان لا 
يمكنه أن يفهم المعنى الحقيقي للانسانية. وحيث أنه افتقد القاعدة الأساسية: 
فإنه سوف لض الانسان إلى مجرد (نتاج السلع وتوزیمها وفقاً للحاجة). أن 
تتأكد أن الناس جميعاً قد حصلوا على كفايتهم من الطعام هو بطبيعة الحال ‏ 
أمر بالغ الأهمية. ولكن من خلال معرفتنا بمجتمعات الرخاء اليوم» لا نستطيع أن 
نؤكد أنه بهذه الطريقة يمكن الوصول إلى عالم أفضل أو أكثر إنسانية. انا 
سنکون حتى أقل إنسانية إذا ؤضعت موضع التنفيذ أفكار بعض الأیدیولوجیین عن 
التسوية العامة» والتمائل» واللاشخصية. ففي عالم كهذا الذي وصفه «ألدوس 


)۵٩(‏ القران: سورة ة البلد الآيات ( - ۱۷ لإلقد خلقنا الانسان في کب ألم نجعل له عينين 
ولساناً وشفتین وهدیناه السجدين فلا اقسحم العقبة وما أدراك ما العقبة فك رقبة أو إطعام 
في یوم ذي مسفبة شیما ذا مقربة أو مسكيناً ذا متربة ثم کان من الذین آمنوا وتواصوا 
بالصبر وتواضَوا بالمرحمة). 

Nıkolai Berdyaev: The Beginning and the End, trans, R.M. «نيقولاي برديائيف)‎ )50( 

French (New York: Harper, 1857). 


۸۹ 


هكسلي) في كتابة «عالم جدید شجاع» لن توجد مشاکل اجتماعية» وستعمّ 
المساواة والتماثل والاستقرار في كل مكان. ومع ذلك» فنحن جميعاً سنرفض 
- واعين أو بالغريزة ‏ هذه الرؤية كنموذج للمحو التام للإنسانية. 
«الانسان_نتاج بیفته»؛ فل یا الرئيسية في المذهب المادي تخدم 
كنقطة انطلاق لجمیع النظريات اللاانسانية التي تتفرع منها: في القانون» وفي 
علم الاجتماع وفي ممارسة التلاعب بالبشر التي بلغت ذروتها في عهد النازية 
والستالينيةء وجمیع النظریات الأخری الممائلة في الاغواء والتي تضع أولوية 
المجتمع فوق الأفراده وتو کد على الترام الانسان بخدمة المجتمع... إلى آخر 
هذه النظریات - كلها تتمي إلى هذا المجال, ولا يصح عندنا أن یکون الانسان 
خادماً لأي إنسان؛ ولا ينبغي أن يتخذ وسيلة» بل يجب أن یوضع کل شيء في 


خدمة الإنسان. فالانسان خادم لله فحسب» وهذا هو المعنى المطلق للإنسانية. 


یی یایور 
f oh fh‏ 





الثفافة والحضارة 


ذلك. ولکن الشيء الوحید الضروري والممكن هو أن 
نحطم الأسطورة التي تحیط بهاء. 


الأداة والهب اس 


هناك حقیقتان متعارضتان ارتبطا بظهور الانسان: الأداة الاولی والعبادة 
ا ولعل ول أداة کانت عبارة عن قطعة من الخشب و من الحجر مشکلة 
بطريقة غير مصقولة أو شظية من شظایا الطبيعة. لد كانت صناعة الأدوات 
واستخدامها مغل استمرارية للتطور البيولوجي» وهو تطوّر خارجي ‏ كي 
یمکن تنه من الاشکال البدائية للحياة حتی ظهور الحیوان الکامل. فالوقفة 
المنتصبة واکتمال الید».واللغة والذ کاء» كلها حالات ولحظات من التطور تبقی 
بطبیعتها في إطارها الحيواني. إن الانسان عندما استخدم لأول مرة حجراً لكشر 
بر جافة أو لضرب حيوان فقد فعل شيئاً هاماً جدأء ولکنه لیس جدیداً کل 
الجدّة لأن آباءه الأ وال من فصیلته الحيوانية قد حاولوا ۶ فغل الشيء نفسه. لکنه 
عندما وضع الحجر أمام عينيه ونظر إليه باعتباره رمزاً لروح» فانه بذلك قد قام 
بعمل أصبح الشمة العامة التي لازمت الانسان في العالم کله. وهو أمر جدید 
تماما في مجری تطوره. وكذلك عندما قام الانسان لاول مرة برسم خط حول 
ظلّه على الرمال» فانه بهذا العمل قد رسم أول صورة( ومن ثم بدأ نشاطاً متفرداً 
احص به دون سائر الكائنات. فمن البديهي أن أي حيوانٍ غير قادر على فعل 
هذاء بصرف النظر عن درجته في سلم التطور» حاضراً أو مستقبلا. 

إن الجوانب البيولوجية لظهور الإنسان يمكن تفسيرها بالتاريخ السابق. أما 
الجوانب الروحية» فلا يمكن استنتاجها أو تفسیرها بأي شيء وُجد قبله. فالإنسان 
قد هبط من عالم آخر مختلف» هیط من السماء لقا لاتصور الديني. 

إن العبادة والأداة یمثلان طبيعتين وتاريخين للإنسان: تاريخ هو دراما إنسانية 
تبدأ من «المرحلة التمهيدية لوجود الانسان بالجنة» ثم تنطور خلال انتصار فكرة 
الحریة» وتنتهي بیوم الحساب في الآخرة» وهي الوازع الأحلاقي للتاريخ. أما 
الثاني» فهو تاريخ الأدوات أو تاريخ الأشياء الذي ينهي بالدخول في المجتمع 





Leonardo da Vincı: The Notebooks of Leonardo da Vinci, ed ليوناردو دافنشي‎ )١( 
Jean Paul Richter (New York: Dover Publication, 1970). 


۹۳ 


الطبقي» وقصور الطاقته شأنه فى ذلك» شأن بقية العالم المادی(۲) . هذان 
التاريخان لهما العلاقة نمسها التي بين العبادة والأداق وهي العلاقة نفسها التي بين 
الثقافة والحضارة/ 0 


. انحكاس ازدواجية الحياة 
هناك خلط غريب بين فكرة الثقافة وفكرة الحضارة. 


الثقافة تبدأ «بالتمهيد السماوي» بما اشتمل عليه من دين وفن وأخلاق 
وفلسفة» وستظل الثقافة تُعنى بعلاقة الإنسان بتلك السماء التي هبط منهاء فكل 
شيء في إطار الثقافة إما تأكيد أو رفض أو شك أو تأمل في ذكريات ذلك الأصل 
مساوق للانسان. تتميز الثقافة بهذا اللغزه وتستمر هكذا خلال الزمن في نضال 
مستمر لحل هذا اللغز. ۱ 

آما الحضارة؛ فهي استمرار للحياة الحيوانية ذات البعد الواحدء التبادل 
المادي بين الانسان والطبيعة. هذا الجانب من الحياة یختلف عن الحيوان فقط 
في الدرجة والمستوی والتنظيم. هنا لا نری إنساناً مرتبكاً في مشا کله الدينيةء أو 
مشكلة «هاملت» أو مشكلة «الإحوة کرامازوف» نما هو عضو المجتمع العف 
وظيفته أن يتعامل مع سلع الطبيعة ویفیر العالم بعمله وها لاحتياجاته. 


الثقافة هي تأثیر الدين على الإنسان أو تأثير الانسان على نفسه؛ بینما 
الحضارة هي تأثير الذكاء على الطبيعة أو العالم الخارجي. الثقافة معناها «الفن 


)1( قارن کلام «هيجل» في کتابه فلسفة التاريخ» حيث یقول: «التعیرات في الجنس البشري تتبع 
التغيرات في الآلة». وكلام «بيير لا کومب»: «إن التاریخ كله يتدفق نحو المسيح وينبثق منه»» 

George Hegel: Philosophy of History, أنظر:‎ 
Piorre Lacomb: History Considered as Knowledge. 

(۲) تتصل كلمة ثقافة «٥إںاااC»‏ من ناحية الأصل اللغري بكلمة «اابان» عبادة وهي باللاثينية 


ولا وهما ذوا أصل مشترك في الكلمة الهندوآوروبية إهسK.‏ أما كلمة حضارة 
011122110 فمتصلة بكلمة وطن ونم أو مواطن. 


4 


الذي يكون به الانسان (نساناه ما الحضارة فتعني «فن العمل والسيطرة وصناعة 
الأشياء صناعة دقيقة)» الثقافة هي «الخلق المستمر للذات». أما الحضارة» فهى 
«التغيير المستمر للعالم». وهذا هو تضاد: الانسان والشيء الإنسانية TT‏ 

الدين والعقائد والدراما والشعر والالعاب والفنون الشعبية والقصص الشعبية 
والأساطير والاخلاق والجمال» وعناصر الحياة السياسية والقانونية التى تؤكد 
على قيم الشخصية والحرية والتسامح» والفلسفة والمسرح ار 
والمتاحف والمکتبات - يمثل هذا كله الخط المتصل للثقافة الانسانیت 
الذي بدأ مشهده الأول في السماء بين الله والإنسان. إنه «صعود الجبل المقدس؛ 
الذي تظل قمته بعيدة المنال» سيراً في الظلام بواسطة شمعة مضيئة يحملها 
الإنسان)0©. 


الحضارة هي استمرار للتقدم التقني لا الروحي» والتطور «الداروینی» استمرارٌ 
للتقدم البيولوجي لا للتقدم الإنساني. تمثل الحضارة تطور القوى الكامنة التي 
ژجدت في آبائنا الأوائل الذين كانوا أقل درجة في مراحل التطور. إنها استمرار 
للعناصر الآلية أي العناصر غیر الواعية التي لا معنى لها في وجودنا .. ولذاء فان 
الحضارة ليست في ذاتها خيراً ولا شراً. وعلى الإنسان أن يبني الحضارة تماماً 
كما أن عليه أن يتنفس ويأكل. نها تعبير عن الضرورة وعن النقص في حريتنا. أما 
الثقافق» فعلى العكس من ذلك: هي الشعور الأبدي بالاختيار والتعبير عن حرية 
الإنسان. ۱ 

يزداد اعتماد الإنسان على المادة فى الحياة الحضارية بصفة مستمرة» وقد 
وجد أحدهم أن كل أمريكي 5 رجلاً کان أو امرأة أو طفلاً - يستهلك في 
المتوسط ۱۸ طناً من المواد المختلفة في السنة. 


(4) «صواومطC»‏ الشيئية مشتقة من الكلمة الفرنسية 01086 بمعنی شيء وقد ابدام سوت 
الأول لأول مرة عالم e‏ الفرنسي «دوركايم) ويعني به بحث الظاهرة تا مرضوعياً» 

أي من الخارج باعتبارها شیب فحسببا, 
(ه) (اندریه مالرو) :۵0ع72) Andrê Malraux: Antimemoirs, Serbocroation trans‏ 
Naprijed, 1969) p. 276,‏ 





۹۵ 


والحضارة في حلقها الدائم لضرورات جديدة وقدرتها على فرض الحاجة 
على من لا حاجة له تعرز التبادل المادي بين الإنسان وبين الطبيعة وتُغري 
الانسان بالحياة ابر انية على حساب حیاته الجوانی دا «إنتج لتربح» واربح لتبدّد) 
هذه سمة في اة الحضارة. آما الثقافة (وفقاً لطبیعتها الدينية)» فتمیل إلى 
التقليل من احتياجات الانسان أو الحد من درجة إشباعهاء وبهذه الطريقة توشع 
في آفاق الحرية الجوّانية للإنسان. وهذا هو المعنى الحقيقي لأنواع یره فن 
التنشك وانکار الذات غرفت في جمیع التقافات. 7 
من أشكال «تکریس قلّة النظافة) كالتي نراها عند الرهبان وعند «الهبیژ» على حد 
سواء: 

فعلی عكس حكمة الإسلام في «کبح الرغبات» فإن الحضارة وهي 

- محكومة بمنطق مضاد - علیها أن ترفع شعاراً مضاداً: «أطلق رغبات جديدة 
دائماً وأبدأ»"“. والمعنی الصحیح وراء هذه التوججهات المتضاربة لا يدركه إلا 
شخص يعلم أنها لم تأت بالصدفة في أي من المثلين السابقين. إنها ثرينا أن 
الإنسان كائن متناقض» فهو يعكس غموض الطبيعة الإنسانية» كما يعكس هذا 
التضارب بين الثقافة والحضارة. 

حامل الثقافة هو الإنسان» وحامل الحضارة هو المجتمم» ومعنى الثقافة القوة 
الذاتية التي تكتسب بالتنشئة» أما الحضارة فهي' قوة على الطبيعة عن طريق 
العلم. فالعلم والتكنولوجيا والمدن والدول كلها تنتمي إلى الحضارة. وسائل 
الحضارة هي الفکر واللغة والکتاپة() . وكل من الثقافة والحضارة ينتمي أحدهما 





0( مصطلح «الجوانية) ظهر في محاضرات الدکتور علمان أمين في خمسینات هذا القرن بجامعة 
القاهرة ثم صاغه في کتاب سكناه «الفلسفة الجوانيةه» ونری أن المعنی الذي یقصده المؤلف 
یعطابق مع هذا المصطلح. (الترجم). 

(7) في صحيفة «نیویورك تیمزه ظهرت (حدینا) مقالة تصف هذا الشعار بأنه «الوصية الأولى 
للعصر الحدیث). 

(۷) أثبت «مارشال ماکلوهان» أن الكتابة تحدث تغییرات في طرائق التفکیر وآن «استعمال نوع من 
الألفبائية ينتج ويدعم عادة التعبير في لغة مرئية ومكانية» خصوصاً في ظروف مكان مطردٍ 
وزمان مطرد باستمرار ودوام». 5 


11 


بلاخر كما ينتمي عالم السماء إلى هذا العالم الدنيوي» آحدهما «دراماه واد خر 
(طوبیا). 


يقول «تاسیروس» إن البرابرة کانوا یعاملون عبیدهم أفضل بکثهر من معاملة 
الرومان لعبیدهم(. وعموما تعتبر الدولة الرومانية القديمة نموذجاً سناسا لرسم 
خط فارق بسن الثقافة والحضارة. 


فلا يُثِير عجبنا في الحضارة الرومانية: الحروب والسطوء وقشوة الطبقات 
الحا کمةه 2 الممسوحة» والمكائد السياسية» واضطهاد المسيحيين 
وألعاب المصارعة حتی الموت» وانیرون» و« کالیجولا». كل هذه الفظائم لا تثیر 
عجبناء ولكننا نعجب کم بقي بعد هذا من ثقافة في هذه الحضارة!. إنه «الروح 
الا والذكاء الروماني» هو الفارق بين الثقافة والحضارة(؟. يعطى الرومان 
ذلك الانطباع بأنهم برابرة متحضّرونء فروما هي النموذج لحضارة قوية محرومة 
من الثقافة. أما الثقافة «الماياوية» فقد تكون هي النموذج المُضاد. طبقاً لما عَرَفنَاهُ 
عن الحياة عند الجرمانيين والسلافیین القدامى يبدو أنهم كانوا على مستوى أرفع 
في الثقافة من الرومان. كذلك كان الهنود الحمر أكثر ثقافة من المستعمرين 
البيض. 


ويمثل عصر النهضة الأوروبية نموذجاً معیراً لهذه الظاهرة. فتلك الفترة الثقافية 
كانت من أكثر الفترات إثارة في التاريخ الإنساني. ومع ذلك تُعتبر تدهوراً من 
وجهة نظر الحضارة. فقد حدئت ثورة اقتصادية حقيقية في آوروبا إِبّان القرن 
الذي سبق عصر النهضة» نتج عنها زيادة في الإنتاج والاستهلاك» كما تحققت 
زيادة سكانية ملحوظة. ولكن خلال القرنين التاليين (۱۳۵۰ - ۱۵۵۰ اللذین 


McLahan: The Gatenberg Galaxy, Serbocroation trans. (Beograd. Nolit, 1913) 
0۰ 32. 


Tacırus: Agricola and Germania, Trans. Maurice Hutten (Cambridge, «تاسیروس!‎ (۸) 
MA: Harvard University Press, n.d.). 


Oswald Spengler. The Decline of the West (London: George «lsu «أروالد‎ )٩( 
Allen and Unwin, 1971) ,م‎ 32. 


۹۷ 


عرفا بعصر اللهضة, تلاشت مکتسبات هذه الثورة تقريياً. كان التركيز في هذا 
العصر على الإنسان بدلاً من العالم» وكان العصر مأخوذاً بهاجس الوجه 
الإنساني» حيث يبدو عصر النهضة غير مُبالٍ بما يجري في عالم الواقع. فبينما 
كانت أعظم الأعمال الفنية في الثقافة الغربية يتم إبداعهاء شهد العصر رُكوداً 
عاماً وتدهوراً ملحوظاً تبعه انخفاض في عدد سكان معظم الدول الأوروبية. ففي 
حوالى منتصف القرن الرابع عشر كان تعداد سكان إنكلترا يبلغ أربعة ملايين 
نسمة» وبعد مائة عام انخفض عدد السکان فيها إلى ۲,۱ مليون فقط وانخفض 
تعداد «فلورنسا» خلال القرن الرابع عشر من مائة ألف إلى سبعين ألف نسمة. 


ويتضح لنا من هذا أنه يوجد «تقدمان» لا يرتبط أحدهما بالآخر بأي رباط 


جوهري. 


التهليم والتأمل 


الحضارة ملّم أما الثقافة ضر تحتاج الأولى إلى تعلم أما الثانية فتحتاج 
إلى تأثل. 


التأمل جهد جُوّاني للتعرف على الذات وعلى مكان الانسان في العالم» هو 
نشاط جد مختلف عن التعلم وعن التعليم وجمع المعلومات عن الحقائق 
وعلاقاتها بعضها ببعض. يؤدي التأمل إلى الحكمة والكياسة والطمأنينة» إلى نوع 
من التطهير الجؤانيٰ الذي سماه الإغريق «515:ةط621». إنه تكريس النفس للأسرار 
والاستغراق في الذات للوصول إلى بعض الحقائق الدينية والأخلاقية والفنیة(۱. 


(۱۰) هذه الحالة «اللاعلمية» للعقل أثناء عصر النهضة يمكن التماسها في انتشار الخرافات - ليس 
فقط بين عامة الئاس ولکن بين الخاصة من الفنانین ورجال الادب.., «علم التنجيم مللا 
كان يقدّره بصفة خاصة المفکرون الأحرارء لقد اکتسب التنجيم رواجاً لم يحظ بد في 
العصور القدیمة), 
انظر : 

Bertrand Russell: History of Western Philosophy (London: ,.صه‎ 1948). p. ۰ 


۹۸ 


آما التعلّم» فیواجه الطبيعة لمعرفتها ولتغییر ظروف الوجود. يطبق العلم الملاحظة 
والتحليل والتقسیم والتجريب والاختبار. بینما يُعنى التأمل بالفهم الخالص, بل 
إن الأفلاطونية الجديدة ترعم أنها طريقة للفهم فوق عقلانية. الملاحظة التأملية 
«متحررة من الارادة ومن الرغبة) 7 . إنها ملاحظة لا تتصل بوظيفة أو مصلحة. 
فالتأمل لیس موقف عالم» بل موقف تشک شاع ار فان أو ناسك. وقد تغرض 
للعالم بعض لحظات من التأمل لکنه یفعل هذاء لا بصفته عالماًء ولكن باعتباره 
إنساناً أو فثاناً (فجمیع الناس هم فثانون بشكل أو بآخر). يمنح التأمل قوة على 
النفس» ما العلمء فإنه يعطي قوة على الطبيعة. وتعليمنا في المدارس يُزكي فينا 
الحضارة فقط ولا يساهم بشيء في ثقافتنا. 


في عصرنا هذا يتعلم الناس؛ لكنهم كانوا في الماضي معتادين على التأمل. 
لقد كان حکماء «لابوتا» 2 يستغرقون في تأملاتهم حتى أنهم لم يكونوا 
يلتفتون أو يُنصتون إلى أولعك الذين كانوا يزعجونهم بكثرة الأسعلة( '2. تذكر لنا 
الأسطورة أن «بوذا» قبل أن يتلقى الالهام كان يقف على ضفة النهر طوال ثلاثة 
أيام نهاراً وليلاً مستغرقاً في التفكير غير شاعر بمرور الوقت. وترك لنا «زينوفون» 
قصة ممائلة عن «شقراط) قال: في صباح أحد الأيام كان «سقراط) 
يفكر في أمر لم يجد له حلا فلم يستسلم بل استمر في التفكير من الفجر الباكر 
حتى وقت الظهيرة» ظل واقفاً لم يبرح مکانه مستغرقا في تفكيره. وعند الظهيرة 
جذب وضفه اهتمام الناس» وَسَرَتٌ شائعة بين الجمهور المحب للاستطلاع أن 
سقراط لا یزال واقفاً منذ طلوع الفجر یفکر في شيء. وفي المسای جاء بعد 
العشاء رهط من «الأيونيين) بدافع حب الاستطلاع وقد أحضروا معهم الحصیر 
فاضطجعوا عليه في العراء ليشاهدوا سقراط وليروا ما إذا كان سيظل واقفاً طوال 
اللیل. وظل سقراط بالفعل واقفاً حتى الصباح التالي. وما أن ظهر ضوء النهار 





Arthur Schopenhauer: The Works of Schopenhauer, ed. Will ) «آر ثر شوبنهورا‎ )۱۱( 
Durant (Garden City, N.Y., Garden City Publishing Company, 1928). 

Payot: The art of being man, Serbocroation trans. (Beograd: Rad, 1960) «بایوت»‎ ۱۲( 
Pp. 21. 
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حتى استقبل الشمس بالصلاة ثم انصرف لحال سبیله(. 


لقد نكن «تولستوي» حياته یفکر في الانسان ومصيره» بینما كان «جالیلیو» 
- نبي الحضارة الغربية - قد استولت عليه طوال حياته مشكلة «الجسم الساقط). 
أن تتأمل» ران تتعلم (أو تدرس) نشاطين مختلفين» أو نوعين من الطاقة يستهدفان 
اتجاهين متعارضین» أذّى الأول «بتهوفن) إلى إبداع السمفونية التاسعت وأدى 
الثانی «بنیوتن» إلى اكتشاف قوانين الجاذبية والحركة. إن التعارض بين التأقل 
واتعلم يكرر نفسه في التعارض بين الانسان والعالم» بين الروح والذ کاء بين 
الحضارة والثقافة. 

فما هو موضوع التأمل؟ 

في الطبيعة نستطيع أن نكتشف العالم والإنسان» في حقيقة الامر کل شيء 
شک كدان نیما عذا ت الانسانية و الشخصيته [نه فقط مر لال هه 
الذات نتصل باللانهائي» خلال الذات - ومن خلالها فحسب - نشعر بالحرية 
وندرك العالم الآخر الذي نشترك معه في میراث واحد. الانسان وحله فقط 
يستطيع أن يشهد بوجود عالم الأرواح والحرية. وبدون الذات یستحیل أن نشهد 
عالماً وراء عالم الطبيعة. لأن کل شيء آخر بجانب ذات الانسان هو وجود بژانین 
ظاهري. التأمل استغراق فى الذات» محاولة للوصول واكتشاف هویتنا وحقيقة 
حياتنا E‏ 0 لهذا السبب لا يحاول الإجابة على أسئلة عن 5-55 
أو البشر. إنه معني فقط بالتساؤلات التي يضعها الإنسان أمام ذاته. وإذا دققنا 
النظر فى ا آنه ليس وظيفة من وظائف الذ کاء. فالعالم وهو يُصعم 
نوعاً جديداً من الطاثرات لا يتأملء نما يفكر أو يدرس ویبحث ويختبر ويقارن 
وكل هذه الأنشطة في مجموعها أو منفردة ليست تأملاً. أما الراهب والشاعر 
والمفكر والفنان» فإنهم يتأملون» إنهم يحاولون الوصول إلى الحقيقة الكبرى» 
السر الوحيد الأكبر. هذه الحقيقة تعني كل شيء ولا شيء: كل شيء بالنسبة 
للروح» ولا شيء بالنسبة لبقية العالم. 


Xenophone: Hellenica, Anabasis, Apology, and Sympocium, ed. ۵ أنظر : (زيموفوا‎ (A) 
C.L, Brownson and O.J, Todd. (Cambridge, MA: Harvard University Press, n.d.) 
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من أجل ذلك. كان التأمل نشاطا دينيا . الفرق بين العقل والتأمل عند أرسطو 

هو الفرق بين الإنساني وال لهي. 

والصلاة فى «البوذية! مجرد تأمل . وفى المسيحية نجد أن طقوس الرهبانية 
التأملية ظاهرة جد منطقية. ويذهب الفيلسوف «إسبينوزا» إلى أن التأمل أرقى 
شكل وهدف للأخلاق. 

ای رحد لا يَْقّى بالناس ولا يجعلهم أفضل مما هم عليه أو أكثر حرية؛ 
أو أكثر إنسانية. إن العلم يجعل الناس أكثر قدرق أكثر كفاءةٌ أكثر نفعاً 
للمجتمع. لقد برهن التاريخ على أن الرجال المتعلمين والشعوب المتعلمة يمكن 
التلاعب بهم بل يمكن أن يكونوا أيضاً اما للشر» ربما أكثر كفاءة من 
الشعوب المتخلفة. 

إن تاريخ الإمبريالية سلسلة من القصص الحقيقية لشعوب متحضرة شنّت 
حروباً ظالمة استفصالية استعبادية ضد شعوب متخلفة أقل تعليماً» كان أكبر 
ذنبهم آنهم پدافمون عن أنفسهم وحرياتهم. إن المستوى التعليمي الراقي للغزاة 
لم يؤثر على الأهداف أو الأساليب» لقد ساعد فقط على كفاءة الغزاة وفرض 
الهزيمة على ضحاياهم. 


ليس التعليم» على أي حال» ظاهرة أحادية الجائب» فإننا إذا نظرنا إليه عن 
قرب» فسوف نلاحظ اتجاهين مختلفين» متساويين ولكنهما مستقلان. 

فالتعليم المدرسي في العالم المتحضر يعتمد على الفكر أكثر مما ينبغي» 
والجانب الإنساني فيه أضأل مما ينبغي. وباستخدام المصطلحات المعتادة نقول 
إنه تعليم تقنئ أكثر مما يجب ويكاد يكون مُضمحلًا في جانبه الكلاسيكي 
(التقليدي)!* '. 


)١4(‏ في بعض ابلاد یستخدم بدلا من ذلك: «إمصصهءت» ولعلهم يقصدون به التعليم القاعدي 
أو الأساسي» أو «...]1880» ولعلهم یقصدون به التعلیم الصحیح أو الدقیق. 


في هذه الأيام من الممکن نهدا أن تتخیل شاباً قد مر بجمیع مراحل التعلیم 
من المدرسة الابتدائية حتى الكلية دون أن يكون قد ذكر له ضرورة أن يكون 
إنساناً خیرا وأميناً. فهو يتعلم أولا أن يكتب ویحسب. ثم يدرس الطبيعة 
والكيمياءء وعلم الاعراق البشريف والجغرافیا؛ والنظریات السياسية» وعلم 
الاجتماع» وعلوماً أخرى كثيرة. إنه یجمع عدداً هائلاً من الحقائق» وعلی أحسن 
الفروض يتعلم كيف یفک ولكنه لم یشتنر (ثقافيا أو روحیا). إننا لم نعد نسم 
إلا قلیلا عن برامج التاریخ والفنون والاداب والاخحلاق والقانون. 

التعليم التقنئ سبب للحضارة ونتيجة لهاء فهذا النوع من التعليم يُهِتَىء العضو 
محدّدة يإحكام» واهتمامه تُنصّتٌ على السيطرة على الطبيعة أو العالم الخارجي. 
آما التعليم الكلاسيکي؛ فعلى العكس من ذلك» يبدأ وينتهي عند الانسان, أي أن 
«اللاهدف هو غایته). 


ومعضلة التعليم التقني في مقابل التعلیم الكلاسيكي ليست معضلة فنيق 
وانما هي مسألة أيديولوجية تکمن وراءها فلسفة معينة. ففي هذین النوعين من 
التعليم ينعكس التضاد بين الثقافة والحضارة بکل ما یترتب عليه من نتائج. 
سنجد أن المجتمع غير الصناعي يغلب عليه الاتجاه نحو التعليم الكلاسيکي؛ 
بینما المجتمع الصناعي؛ وبخاصة المجتمع الاشتراكي» ينحو تجاه التعليم 
التقني. بطبيعة الحال, هذا مجرد مبداً عام قد يعاني من الانحراف في الممارسة 
هنا أو هناك؛ ولكن يظل التوجّه العام قاثماً متحقّقاً من خلال التصحيحات التي لا 
مغر منها. إن المقار نة بين البر امج الدراسية في الاتحاد السوفياتي (سابقا» 
وفرنسا والصين» أو اليابان على الأخصء في مواد التاريخ والقانون والأحلاق 
والاداب واللغة اللاتينية والإغريقية» قد تكشف عن فروق ذات أهمية. 

إن السياق المنطقي للتعليم التقنيّ هو التخصص. فقبل كل شيء نستطيع أن 
نرى الد كاء والعلم والصناعة تشكل خخطأً واحدأء وأنها مرتبطة بعضها يبعض 
كيت وتنيجة. فالعلم نتيجة الذ كاء» والصناعة هي مجرد تطبيق العلم. وهي 
جميعا شروط وأشكال لتاثير الإنسان على الطبيعة» على العالم الخارجي. یوفر 


۱۰ 


التخصص للفرد وضعاً آفضل وأقوى في النظام الاجتماعي؛ أي في الآلة 
الاجتماعية. ولكن التخصص يقلص الشخصية الفردية ويعلي من شأن المجتمع 
ويجعله أكثر كفاءة» فالمجتمع يأخذ قدرات الكل» بينما الانسان - كجزء من 
الآلة الاجتماعية - آخدٌ في التناقص. إن تفتيت العمل وتجريد الانسان من 
شخصيته - باعتباره أحد الرعايا العاملين - يميلان في زحفهما إلى الأمام» إلى 
الحالة المُثلى للطوبيا. 


إن التأمل في التوسع الذي طرأ على التعليم يسبب الدوار. ففي سنة ۱۹۰۰ 
كان في جميع الكليات والجامعات في الولايات المتحدة أربعة وعشرون ألف 
أستاذء وفي سنة ١17١‏ ارتفع الرقم إلى تسعة وأربعين ألفأء ویتوقم أن يرتفع الرقم 
في نهاية القرن إلى 48٠١‏ ألف أستاذ. وكان مجموع الطلاب سنة ۱۹۰۰ في 
جميع الكليات والجامعات ۲۳۸ ألف طالب» وفي سنة ١405‏ بلغ عدد الطلاب 
۷۰ وبعد ذلك بعشر سنوات ارتفع العدد إلى ۱۹,۱۰۰,۰۰۰ آما 
القيمة الكليّة للإنفاق على التعليم» فقد ارتفعت من رقم رمزي (۲۷۰) مليون 
دولار في سنة ۱۹۲۰ إلى مبلغ 47,5 بليون دولار سنة ۱۹۷۰ '. مثل هذه 
الزيادات حدثت في الدول الشيوعية ‏ ولكن بطبيعة الحال - بدأت ميزانيات 


التعليم من نقط أقل. 


إن القوتين العالیتین الغظميين في العالم» أعني الولايات المتحدة والاتحاد 
السوفياتي (سابقا) هما القوتان العسكريتان الغظميان. ولكنهما ليستا أعظم دول 
العالم ثقافة. هاتان الدولتان تتخصّصان أكبر الاعتمادات للبحث العلمي وللتعليم 
(الانحاد لسوفياتي i,‏ والولايات المتحدة 11,۸ من الدحل القومي). 
ویحصل الامريكي فوق ۲۵ سنة من العمر على ٠١,5‏ سنة من التعلیم في 
المتوسط ويلي ذلك البريطاني 9,5 سنة ثم الروسي ه سنوات دراسیة( . 


Education Office of the US Department of Health, Education and أنظر نشرة:‎ )15( 
Welfare. 


(۱5) معلومات تنتمي إلى سنة ۰۱۹۲۰ 


فأي نوع من التعلیم هذا؟ کقاعدق هو تعلیم مُجهز وفق وضْفة الحضارة, 


فى الدول الشيوعية ينطوي التعليم على أن یتشزب الأفراد نظام الدولة 
لأيديولوجي والسياسي؛ ویخضع لمصالحها. وفي الدول الرأسمالية يتلا 
التعليم عموماً مع المتطلبات الاقتصادية ویخدم النظام الصناعي. وفي كاتا 
الحالتین» فالتعليم هو تعلیم وظيفي وفي خدمة النظام. هذا الاتجاه سائد على 
الرغم من التصریحات الوردية عن التحسینات التي تحققت في جوانب متعددة 
للشخصية الإنسانية» وعن الخصائص الانسانية للتعلیم... إلخ. وسوف ندعم 
هذا التأكيد من خلال مَصْدَري ثقة. 


لقد آکد لينين مراراًء أن التعليم لا يجب أن يكون «شحایداه موضوعياً 
لاسياسياً. ذني المؤتمر الأول للتعليم السوفييتي الذي انعقد في سنة 01918 
وضع لينين المبدأ الأول للتعليم على هذا النحو: وان عملنا في التعليم يستهدف 
تحطيم الطبقة البرجوازية» ونحن نعلن أنه ليس هناك مدرسة حارج السياسة فهذا 
كذب ونفاق»(۳. إن صياغة التعليم في قالب أيديولوجي ظل هو المبدأ في 
النظام التعليمي للاتیحاد السوفيتتي حتى اليوم. 


النظام الصناعي في عالم اليوم» یقول: «... لا شك أن المدرسة الثانوية الحديثة 
قد تکیفت تماما لتتلاءم مع «احتیاجات النظام الصناعي... فما یتمتع بالقدر 
الا كبر من الاعتبار هو العلوم البحتة والتطبيقية والرياضيات» ولیس هذا إلا 
انعكاساً لمتطلبات البنية التقنية... بيدما الاعتبار الأفل والتدعيم الأقل يختص 
بالفنون والعلوم الإنسانية انعكاسا لقلة أهميتها... إن المدارس التقنيّة والتجارية 
ذات قيمة عالية لما لها من خاصية نفعية... ولقد شجع النظام الصناعي على 
التوسع الهائل في التعليم» ولا يسعنا إلا الترحيب بهذا. ولكن ما لم نستطع التنبؤ 
بنزعات هذا النظام بوضوح ومقاومتها بشدق فان هذه النزعات ستضع بالتأكيد 





Vladimir I. Lenin: The Lenin Anthology, ed. Robert C. Tucker «فلاديمير لینین):‎ )۱۷( 
(New York: Norton, 1975). 
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عائقاً على التعلیم» من شأنه أن يخدم أكثر ما يخدم احتیاجات هذا النظام 
وأهدافه» وأقل ما يفعله هو أن يعرض هذه الأهداف للمناقشتم. 

ا کا اناي اسمات: ا که فا ا 
السائدين في كل من الجانبین: أول كل شيء هو اختيار بالغ التحدید ينطوي 
على تنافس مدمر» ويستخدم هذا التعليم لغة تخصصية صناعية في أغلب المواد 
الدراسية. النظام المعماري السائد في المدارس وظيفي متقشف يتلاءم مع 
المعايير النفعية والصحية» وذلك لأن المدرسة إما أنها تخدم البيروقراطية 
الحاكمة» أو تخدم النظام الصناعي وهما يتلاقيان في هدف واحد هو إعداد 
المتخصصین الذين سیخدمو ن ویدغمون هانین الالیتین. أما الكلام عن مدارس 
(نسانية هنا أو هناك فهو مجرد کلام معسول لا آکثر ولا أقل. 

فإذا نحن ذهبنا لیم المحتوی الثقافي للتعلینم الذي تقدمه هذه المدارس 
فستطیم أن نقول: | إن المدرسة مكؤن أساسي من مکونات الثقافة» إنها تساهم في 
الثقافة إلى درجة لا تجعل منها مجرد تدریب على الطاعة والنظام نيا تدقيٍ 
التفكير النقدي» وتسمح للانسان الا أما المدرسة التي تقدم حلولا 
أحلاقية وسياسية مر فانها تعتبر من وجهة 2 نظر الثقافة مدرسة فة لأا 
تخلق أشخاصاً أخزاراً بل أنباعا إنها قد تدعم الحضارة ولكنها تحط من شأن 
الثقافة. 


الثقافة الجماهيرية 


في ضوء الاعتبارات السابقة سيكتشف القارىء بنفسه مكان ما يسموله 
«الثقافة الجماهيرية»» هل هي تقافة عقا أم مجرد ملمح من ملامح الحضارة؟ 


موضوع أي ثقافة هو الإنسان: فرداً آو شخصی أي الفردية المتفادة التي لا 
تتكرر. ما موضوع الثقافة الجماهيرية وهدفهاء فهو الجمهور أو «الإنسان 





John Galbraith and M.S. Randhawa: The New Industrial State «جالبريث»‎ )۱۸( 
(Boston: Houghton - Mifflin 1967). pp 339-341. 
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الحمهور) Mass»‏ 02۱( “. يملك الانسان روحاء أما الجمهور فلا شيء لدیه 
سوی حاجانه. ومن ثم فكل ثقافة هي تنمية للانسان بینما الثقافة الجماهيرية 

تنحو الثقافة تجاه الفردية» آما الثقافة الجماهيرية فتصبٌ في الاتجاه 
المعاكس» نحو التماثل رصب الأرواح في قوالب متمائلة). عند هذه النقطة 
الروحية»» والنسخ المكررة للأدب المزحرف الرخيص يؤديان إلى سلب 
الشخصية. إن الثقافة الجماهيرية تختلف عن الثقافة الأصيلة في أنها تحدٌ من 
الحرية الانسانية من خلال هذا الاتجاه نحو التماثل» ذلك لان الحرية هي مقاومة 
ا 

وهناك خطأ شائع يخلط بين الثقافة الجماهيرية و«الثقافة الشعبية»» وهذا 
الخلط يسيء إلى الأخيرة. حيث تختلف الثقافة الشعبية عن الثقافة الجماهيرية 
في أنها ثقافة أصيلة حية ومباشرة. وهي بريئة من البهرجة ومن الأعمال الأدبية 
والفنية الهابطة («معانع( " والتي هي نتاج المدن الکبری. 

الثقافة الشعبية قائمة على الاجماع والمشاركة؛ بینما المبدأ السائد في الثقافة 
الجماهيرية هو التلاعب. في إطار الثقافة الشعبية نجد أن الطقوس والرقصات 
والأغاني هي ممتلكات مشتركة في القرية أو القبيلة. فالذين یودونها هم في 
الوقت نفسه جمهور المشاهدين» 0-0 صحيح. فإذا بدأ الاحتفال» يأخذ كل 


«Man Mass» (14۹)‏ أو الإنسان الجمهور: أنشأ هذا المصطلح في الأدب «جوزي آورتیجا» ويعني 
به أن الجمهور يتحول إلى وحدات مجهولة الهویّف لا وجه لها أو إلى مجموعة من الئاس 
فقدوا شخصياتهم وتقلصوا إلى مجرد کتلة غير متميزة المعالم. و«الإنسان الجمهور) هو 
النتاج النهائي لحضارة بدون ثقافة» متحرر من الشلك والتفصيلات الثقافية. أنظر: 

José Ortiga ۷۰ Gasset. The Result of the Masses (N.Y. Norton). 
Max Horkheimer: Dialectic of Enlightenment, trans. John ¢ أنظر «ماکس هور کیمر‎ (۰) 
Cumming (New York: Herder and Herder, 1972). 

(۲۱) مصطلح عاذ يعني الأعمال الفنية أو الأدبية ذات المستوى الهابط» وهي أعمال صيغت 

لا جتذاب الذوق الشعبي السائر. 
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واحد دوره فيه» کل شخص يتحول إلى مؤدٌ. أما الثقافة الجماهيرية» فإنها تقدم 
تموذجاً آخر مختلفاً. فالناس هنا منفصلون انفصالاً تاماً إلى: «مُشجين) 
و«مستهلكين» للسلع الثقافية؛ فهل هناك من يعتقد حقاً أنه يستطيع التأثير فو 
برنامج تليفزيوني إلا إذا كان طبعاً - يتمي إلى الفعة القليلة التي تصنع هذه 
البرامج؟ إن ما يُسمى بوسائل الإعلام الجماهيرية (كالصحافة والرادیو 
والتليفزيون) هي في الحقيقة وسائل للتلاعب بالجماهير. فمن ناحية» يوجد 
مكتب المحررین وهو مكون من عدد من الناس عملهم هو إنتاج البرامج. وعلى 
الناحية الاخحری ملايين المشاهدين السلبيين. 


لقد أجريت دراسة في سنة ۱ كشفت عن أن الإنكليزي العادي يقضي 
من ٠١‏ - ۱۸ ساعة في الأسبوع يشاهد التليفزيون2'"9. فقد أصبح التليفزيون 
یحتل مکان الأدب بشكل مطرد» فهو قريئه في الحقل e‏ ووُجد أن خا 
من كل ثلاثة أشخاص من الفرنسیین لم يقرأ في حياته كتاباً» وأن الامة الفرنسية 
تقضي وفت فراغها أمام الدلیفزیون(۳۳. وقد آشارت الدراسة أيضا إلى أنه بالنسبة 
لتمانية وسبعين في المائة من السكان» وُجد أن الوسيلة الثقافية الاساسية لتمضية 
الوقت هي التلیفزیون. . وفى دراسة اخ بمناسبة «أسبوع الکتاب» سنة ۱۹۷ 
أظهرت أن الموقف في اليابان لا يختلف عنه في الدول الأخرى. فحوالی ۳۲۰/ 
من اليابانيين لا يقرأون الكتب» بينما كل واحد منهم يمضي ساعتين ونصف 
الساعة يومياً يشاهد التليفزيون. ويذهب البروفسور «هوريكاوا) بجامعة «سان 
فرنسيسكو) إلى أن استعداد الجيل الجديد أقل من المستوى المعياري للجامعة. 
ويفسر «هوريكاوا) ذلك بطريقة مبشطة» حيث يقول: | إن التليفزيون قد حل محل 
الأدب والتفكير» »> وبالتالي استطاع أن ا النشاط الفكري. إنه یم علولا 

هزة لجميع مشكلات ت الحيا 2( 





05 هذه البيانات مستقاة من المطبوع الحكومي المشور تحت عنوان: 

Society Trends: a statistical annual of the British Government. 
Le Point, 1975. ملخص من دراسة قامت بها مجلة:‎ )۷۲۳( 
Naoyoshi Horikawa: Gendai Masukomyunikeshon ron )0.2. 1974(. «هوریکاوا)‎ (4) 
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ویمدنا هذا العصر بأمثلة تدلنا على أن وسائل الاعلام الجماهيرية للثقافة _ 
عندما تحتکرها الحکومة - تستخدمها وسائل لتضلیل الجماهیر كاسوا ما یکون 
التضليل. فلم يعد هناك حاجة للقوة الغاشمة لحمل الشعب على عمل شيء ضد 
إرادته. حيث يمكن الوصول إلى ذلك اليوم بطريقة مشروعة» وذلك بشل إرادة 
الشعب عن طريق تغذيته بحقائق مغلوطة جاهزة ومكررة» ومنع الناس من التفكير 
أو الوصول بأنفسهم إلى أحكامهم الخاصة عن الناس أو الأحداث. 


لقد أثبت علم نفس الجماهین كما أكدت الخبرة» أنه من الممكن التأثير 
على الناس من خلال التكرار الم لإقناعهم بخرافات لا علاقة لها بالواقء”” "©. 
وتنظر سيكلوجية وسائل الإعلام الجماهيرية إلى التليفزيون على الا حص باعتباره 
وسيلة - ليس لإخضاع الجانب الواعي في الإنسان فحسب - بل الجوانب 
الغريزية والعاطفية» بحيث تخلق فيه الشعور بأن الاراء المفروضة عليه هي آراژه 
الخاصة” ۳ 


وترى جميع المجتمعات الشمولية فُرصتها في التليفزيون وتندفع لاستخدامه 
وهكذا أصبح التليفزيون تهديداً للحرية الإنسانية» أكثر خطراً من البوليس 
والسجون ومعسكرات الاعتقال السياسي. وأعتقد أن الأجيال القادمة ‏ ما لم تكن 


(۲۵) حتى سنة ۱۹4۰ كان اليابانيون يتعلمون أن «الميكادو) هو سليل إلهة الشمس» وأن اليابان 
حلقت قبل بقيّة العالم. وكان الطلآب يتعلمون هذه الخرافة حتى على يد أساتذة الجامعة. 
ولکن هذه الحالة أصبحت الآن في ذمة التاريخ. أما اليوم فنصادف خرافات على شكل عبادة 
القادة في روسيا وفي الصين وكوريا الشمالية (عبادة ستالين» وماونسي تونج وكيم ال 
سونج). جميع هذه الخرافات على نمط واحدء مثلاً: «کل كلمه القائد المُبجل المحبوب 
الرفيق كيم إل سونج قد استقرت في أعماق قلوبنا كما يتخال الماء الأرض العطشى... إننا 
سنمضي عاقدين العزم على السير وفق الخطة العظمى للتدمية الاشتراكية التي صاغها قائدنا 
المبجل المحبوب الرفيق كيم إل سونج) من مقال كتبه كيم جون هوي. وفي تابوت 
زجاجي بساحة أحد المصانم بكوريا الشمالية عرض حجر بداعله ومكتوب عليه هذه العبارة: 
«الحجر الذي جلس عليه الرفيق الحبيب المُبجّل عندما كان يتحدث». 

Djura Susinjic: Fishermen For Human Souls کتاب جيد في هذا الموضوع:‎ )55( 

(Beograd: Zadruga, 1977). 


قدرتها على التفکیر قد دُمّرت تماما - سوف تُصدم باستشهاد الجیل الحالی 
المستهدف بدون عائق لتأثیر هذه القوة الضارية التى لا رابط لها. فاذا كانت 
الدساتیر في الماضي توضع للحد من سطوة الحكام» فان دستوراً جديداً منحتاج 
إليه لکبح جماح هذا الخطر الجدید الذي يهدد ياقامة عبودية روحية من أسوأ 
الأنواع. 

تتسم الثقافة الجماهيرية بحالة عقلية أشار إليها «يوهان هُويّرنجا) معط[ 
Huizinga‏ باسم «الصبیانیة) رانازإمد۴. فقد لاحظ «هویرنجا» أن الانسان 
المعاصر يتصرف بطريقة طفولية - بالمعنى السلبي للكلمة» أي بطريقة تتفق مع 
المستوی العقلي للمراهقة: تسليات مبتذلة» غياب روح الفكاهة الأصيلة» الحاجة 
إلى أحداث مثيرة ومشاعر قوية» الميل إلى الشعارات الرثانة والاستعراضات 
الجماهيرية» والتعبير عن الحب والكراهية بأسلوب مُبالغ فيه» اللوم والمدح 


وفي نهاية المطاف» نواجه موقفين مختلفين تجاه الآلة والتكنولوجيا. فالثقافة 
لديها «حوف من الآلة»» وكراهية غريزية للتكنولوجيا: «الآلة هي الخطيئة الأولى 
في الثقافةم(۲. جاء هذا الموقف من الشعور بأن الآلة كانت منذ البداية وسيلة 
للتلاعب بالأشياء ثم تحولت لتصبح وسيلة للتلاعب بالإنسان. لنتذكر 
التحذيرات التي عبر عنها كل من طاغور» وتولستوي» وهيدجرء ونايزفستني 
»Neivestni‏ وفو کنر «er‏ kا۴au»‏ وآخرون. 


5 الناحية الأخرق: نجد الما ركسي «هنري لیفیفر» 16180۷70 یتبنی فكرة 
مختلفة تمامأء فهو يقول: «إن أعلى مستوى للحرية يمكن الوصول إليه فقط في 


Nikolai Berdyaev: The Modern Crisis of Culture. أنظر : «نيقولاي بردیائیف»‎ (TY) 
Serbocroatian trans, (Beograd: Hriscanska.,. 1932), 

وأنظر أيضاً: وكنيث كلارك) في كتابه «الحضارة»» حيث يقول: «إن الذين استطاعوا أن 

ينفذوا إلى أعماق الصناعة في وقت مبكر كانوا هم الشعرای فكان بليك 8/316 يقول أظن أن 
المصائع من عمل الشيطان... وقد مضى بعد ذلك ما يقرب من عشرين عاما قبل أن يتنبه 
الإنسان العادي إلى المسخ الذي خلقته الحضارة, = 


۱۰۹ 


مجتمع تطورت فيه التكولوجيا یکل ما فيها من إمكانات - في مجع 
شيوعي»(. في مجتمع (طوباوي) يحيا على الطوبيا كمثل أعلى مباشر أو غير 
اك سنجد الحليف الطبيعي هو الآلات والتكنولوجياء فالآلات تدعم ولا 
تمنع التلاعب بالانسان ااا إنها تساعد على | ایجاد التمائل من خلال التعليم 
ووسائل الاعلام. والآلات تتطلب التعاون والعمل الجماعي لعدد کبیر من الناس 
منتظمين في آليات شبيهة «بالتعاونيات» ومحكومة يإدارة م ركزية. اه فانها 
1 إمكانات السيطرة الكاملة للمجتمع ١١‏ أعنى السلطات ) على الفرد بواسطة 
پواسطة المراقبة المباشرة أو غير المباشرة على ما یفعله أو یقوله أو یفکر فيه. 


الريف والمدينة 


يتحدث الشعراء عن جحيم المدن الكبرى» بینما الماركسيون يتحدثون عن 
«الحياة الغبية للريف)”7 ". إن الشعور بكراهية المدينة هو رد فعل إنساني خالص» 
فكل إنسان هو شاعر بمعنى من المعاني» هو كذلك اليوم كما كان من قبل. 
ويأتي الاحتجاج ضد المدينة وضد الحياة الحضرية من الدين والثقافة والفن. فقد 
كانت روما عند المسيحيين الأوائل هي مملكة الشيطان التي يُفترض أن تتبعها 
نهاية العالم؛ يوم القيامة. 

وتقل نسبة التدين تبعا لعجو المديية» وبرجع هذا إلى ار کول 
الحضارية التي تساعد على عزلة الانسان. فکلما اتسعت المدينة قلت الطبيعة 
والسماء فوقها؛ فهناك دخان أكثر وجدران من الاسمنت المسلح وتکنولوجیا 
وجريمة. باللسبة لحجم المدينة هناك علاقة عكسية بالتديّن وعلاقة طردية 


Keneth Clark: Civilization (London: BBC, 1962) p. 321. = 

Henri Lefèbvre: Every Day Life in the Modern World. tras. Sacha «هنري لیفیفر)‎ )۲۸( 
Rebinovitch (New York: Harper and Row, 1970). 

Karl Marx & Friedrich Engels: The Communist أنظر : «کارل مارکس)‎ )۲۹( 

Manifesto: Principles of Communism. 


بالجریمة "“. فهاتان الظاهرتان لهما آسباب مشتركة من حيث آنهما مرتبطان 
بما يُسكى «الجمال الواقع في مجال الخبرة). 


إنسان القرية لدیه فرصة آکبر لكي يشاهد السماء المنقوشة بالنجوم» والحقول 
الخضراء والزهور والأنهار واللبانات والحیوانات؛ فهو یعیش منصلا بالطبيعة 
وعناصرها المتنوعة. ویّقدم له «الفلكلور» الفني وطقوس الزواج والاغاني الشعبية 
والرقصات. نوعاً من الثقافة والخبرة الجمالية ليست معروفة لانسان المدینة. آما 
الانسان الحضري» فانه يعيش في إطار مدينة كبيرة تغص بالمعارف السلبية 
لوسائل الاعلام الجماهیریق وشحاطة بأشیاء قبيحة من المنعجات الصناعية. اليس 
الحس يإيقاع الطبيعة الذي تملکه الشعوب البدائية قد دبل تقريباً عند الانسان 
الحدیث؟ ومن أكبر الأخطاء في عصرنا شيوع فكرة أن ساکن الحضر لديه فرش 
أكثر لممارسة الخبرة الفنية والجمالية. كأنما الحفلات الموسيقية والمتاحف 
والمعارض التي يتردد عليها نسبة ضعيلة جداً من سكان المدينة يمكن أن تكون 
تعويضاً عن النشوة الجمالية التي قد تكون لاشعورية ولکنها قوية عند إنسان 
القرية» الذي يستمتع بمشاهدة المنظر الرائع لشروق الشمسء وليقظة الحياة بعد 
انتهاء فصل الشتاء! إن غالبية سكان المدينة يمارسون أقوى مشاغر الإثارة في 
مباراة حامية لكرة القدم أو ملاكمة. وإجمالاً نقول: إن إنسان القرية حي وأصيل؛ 
أما العامل الصناعي الحضري فهو آلي وميت. 
هنا فقط في إطار المناخ الروحي المختلف والخبرات المختلفة» وليس في 
إطار الظروف المعيشية المختلفة والمستويات التعليمية المختلفة؛ ينبغي لنا أن 
نسأل عن تفسیر لتديّن انسان القرية وله التديّن عند العامل الصناعي 
الحضري( ". إن الدين ينتمي إلى الحياة والفن والثقافة» أما الالحاد فينتمي إلى 
التنظيم والعلم والحضارة. 
(۳۰) طبقاً لبعض الإحصائيات ۱۲ إلى ۱۳ من سكان «باریس» فقط يذهبون إلى الصلاة 
الكاثوليكية» وفي «لیون» ترتفع النسبة إلى /5١,9‏ وفي «سانت یه تبلغ النسبة ۰/۲۸۵ 


أما البیانات الإحصائية عن الجريمة فلا بد أنها تعطي تد؛جا عكسياً. 
(۳۱) لا واحدة من الظاهرتين يمكن نفسيرها بعدم توافر الأمن الاقتصادي؛ فحياة العامل الصناعي = 


۱۱ 


السلبقة الغاملة 


لأن الطبقة العاملة هي نتاج المدينة, فقد عانت على الأغلب من التأثیر السلبي 
لما يُسمى «بالحضارة الخالصة» أي (الحضارة التي تخلو من الثقافة). إن 
المصنع مك الشخصية ويستبد بها. كتب أحد علماء الاجتماع» فقال: «إن 
العمال - وقد حضعوا لنظام صارم - ينقلون عاداتهم التي اكتسبوها في عملية 
الإنتاج إلى تنظيماتهم الفثاليت فهم یتخلزن عن قوتهم إلى البيروقراطية التي 
نشأت تلقائيء والتى تلعب دوراً محافظاً سواء في الدول الرأسمالية أو الدول 
الاشتراکیتم ۳‏ 


لقد کشف (هربرت مار کیوز» .أن العمال في دولة رأسمالية متقدمة حيث 
یکون تأثير التكنولوجيا والمصانع على أشده» لم یعودوا قوة ثورية» وآن الطبقة 
العمالية تعتبر نموذجاً لجماعة مُستغلّة ثلاعب بها ویمکن مُداهنتها والاشادة بها, 
ولکن یندر استشارتها أو اتباع رآیها. إن آکبر طبقتین مالیتین في العالم - تلك 
التي في الولایات المتحدة والتي في الاتحاد السوفياتي - لیس لهما تأثیر حقيقي 
على البناء السياسي في دولتیهما ولا على القرارات التي تُتخذ فيهما"". 


إحدى النتائج الثانوية لهذا الوضع - إلى جانب الانسلاخ من الدين والفنون - 
هو فقر الفكر, أو العقم النظري في حركة الطبقة العاملة. وهي حقيقة اعترف بها 
الكتاب الشيوعيون أمثال: «جورز) 6072 و(جارودي) لإلسسوعة0© و«باسو) 80ئ8 
وساللي» .Malle‏ في مقابلة مع مراسل صحيفة إيطالية هي «إلكونتمبرانو) 
›lcontemporano‏ قال الکاتب الما ركسي الشهیر «لو کا کس) 1.01205: «بعد 


= ليست أكثر أمناً من حياة إنسان القرية في هذه الناحية» فإن السوق غير مستقر ومتقلب 
كالسماء. وقد أوضح «مارکس) أنه بالنسبة للعامل الصناعي» السوق قوة سحرية ليس في 
متناوله السيطرة عليها. 
(۳۷) إلى جانب ذلك توجد دلائل قوية تشير إلى أن هناك تأثيراً كبيراً للمافيا وبعض الجماعات 
السرية في إدارة بعض الاتحادات العمالية في أمريكا. 
(۳۳) أنظر: «هربرت ماركيوز): 
Herbert Marcuse: A Critique of Pure Tolerence. (Boston: Beacon Press, 1969).‏ 
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«ماركس) لم یساهم أحدٌّ عدا «لينين» أي مساهمة نظرية فى مشکلات التطور 
الرآسمالي». فلما انعطف نظره إلى الفترة «الستالينية) في الاتحاد السوفياتي قرر 
رلو کا كس): أن «وكل فکر حر قد آخمد»» واعثبرت بعض الاراء الشخصية قوانین 
نظرية. ونشأ جيل بأكمله في هذا المناخ الذي تدهور فيه الحس النظري. 


وفي الحقيقة» لا نجد بعد ما ركس - الذي لم ينشأ في طبقة عمالية وانما في 
الطبقة المتوسطة - أي فكرة أصيلة ذات قيمة صدرت عن الطبقة العمالیة 
باستثناء فكرة الإدارة الذاتية في يوغسلافياء التي - رغم بعض الصعوبات - تمثل 
طريقاً متميزاً. على أي حال» هذه الفكرة تعني تحراً من التمذجة والعقائدية 
المغلقة التي وضعت فيها الماركسية الأغلال على نمو فكر الطبقة العاملة. 


الإضرابات التي تهز. الاقتصاد الرأسمالي عادةٌ ما تحمل طابعاً اقتصاديا 
وتتهي في صيغة تسوية تُرفع بمقتضاها أجور العمال. وحیث أن عملية ۳ 
الاقتصادي لم يتبعها تدهور في أوضاع الطبقة العاملة كما تنبأ ما ركس» فقد 
وُجدت طريقة لترتيب سلام طبقي بدلاً من الحرب الطبقية بين المجموعات 
ذات الصالح المتناقضة فى الجتمم(۳۹). 


إن الشكل التقليدي للطبقة العاملة» أي طبقة «البروليتاريا؛ المقهورة في 
المصانح» والتي - طبقاً لما رکس - ستوجد «حتی تُلغي نفسها) كان شکلاً مؤقتاً. 
فالالات تأخذ دور العمل اليدوي وأصبح النشاط الانساني مُنْصَبَا أكثر فأكثر على 
السيطرة على النظم الالية الکبری ودارتها!"؟. 


)۳4( إن الأهمية الاقتصادية للاضرابات العمالية ليست بالضخامة التي تبدو علیها للوهلة الأولى. 
فطبقاً للاحصاءات الصادرة من معهد سويدي سنة ۱۹۷۸ عن أكبر الدول الرأسمالية: 
الولايات المتحدة وبریطانیا وإيطاليا وكندا ‏ أحذت الاضرابات - خلال حمس سنوات (من 
 )١9198 - ۳‏ أقل من /١‏ من وقت العمل» وفي السويد أخذت ٠‏ دقائق من وقت 
اجان اليومي» بيدما في سويسرا بلغت حداً لا يذكر. 

(۳0) طبقاً لبعض التحلیلات: العامل الذي يعمل على آلة كاملة الميكنة يقوم بعمل ناشط لمدة 
ساعة واحدة في الأسبوع» بيدما يمضي الساعات التسع والثلاثين الباقية مجرد ملاحظ للآلة = 





۱۳ 


إن تطور العلم والتکنولوجیا و«تطور وسائل الرنتاج» لم يد إلى قوة الطبقة 
العاملة ولکن إلى تدهورها. لم یمنح هذا التطور قوة للعمل» بل على العکس نقل 
النقطة الحاسمة في الانتاج وکذا الأهمية الاجتماعية إلى الذ کاء التكنولوجي. 
وهكذاء تلاشت آخر المثالية والرومانسية الثورية. وظهرت على المسرح 
«التكنوقراطية) أو القوة العقلانية التي لا قلب لهاء وهي النتاج النموذجي للحضارة 


لاتم 
الدين والثورة 


لم تكن الثورة حدثاً قاصراً على ميادين الحضارة أو الاقتصاد أو المجتمع أو 
السياسة. فكل ثورة حقيقية هي عضو في أسرة كبيرة تتميز بسمات: الإيمان» 
والشعور المتضخم بالقوة والأهمية» والعدوان» والرغبة العارمة» والتضحية 
والموت - هذه المشاعر التي هي أبعد ما تكون عن نطاق المصلحة والوجود. 
وأي شخص كان له دور في ثورة أو تابع تطورها عن قرب» يستطيع أن يؤكد 
وجود هذه الملامح الأخلاقية. إنه يرى الثورة كقصيدة ملحمية وليس فقط 
مجرد تدمير آلي أو تغيير بسيط في الآلة الحاكمة. وهذا يفسر لنا عجز العمال في 
الدول الرأسمالية عن الثورة» كما يفسر من ناحية أخرى حماس الشعراء والفنانين 
والمتدینین للثورة» التي قد تبدو ملحدة عند إعلانها. ولكن» إذا نظرنا إلى الثورة 
من الداحل ۔ لا باعتبارها عملية ولكن كجرء من الحياة ‏ فستبدو لنا كالدراما 
التي تؤثر في الناس تأثير الأديان. آما إذا نظر إليها من الخارج» أي من وجهة النظر 
السياسية الواقعية» فيمكن أن تتخذ صفة مختلفة وهدفاً ميختلف"". 





= فقط. والتطور في هذه الناحية سريع جدا خصوصاً بعد أن سادت تكنولوجيا الحاسبات الآلية 
في فروع كثيرة من فروع الصناعة. ويبدو أن «مارکس» وهو جدلي عظيم لم يستطع أن يتبين 
هذا التطورء أو أنه لم يستطع استخلاص النتيجة المناسبة منه» فقد نظر إلى الطبقة العاملة نظرة 

جامدة لا نظرة جدلية, 
(95) في القصيدة الشهيرة «اثنتا عشرة منهم) للشاعر الروسي «ألكسندر بلوك) Alexander Bloke‏ 
(أعضاء الحرس الأحمر يقودهم المسيح) كانت هذه هي رؤية القصيدة لحدث الثورة سه 
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إن المجتمع الذي تسيطر عليه مشاعر التضامن والعضحية والمصیر المشترك 
یعتبر في «حالهة دینیة). هذا هو مناخ «الحرارة العاطفية العالیة» الذي یظهر فى 
حالات الطواریء وفي الاحتفالات الدينية عندما يجمع الناس شعور الأخوّة 
والصداقة. 
إن المجتمع العاجز عن التديّن» هو أيضاً عاجز عن الثورة. والبلاد التي تمارس 
الخماس اللوزي تمارس نوها من المشاغر الدينية الحية. ان مشاعر الاعوة 
والتضامن والعدالة هي مشاعر دينية في صمیم جوهرهاء وانما موجهة في ثورة 
لسحقیق العدالة والجنة على هذه الأرض. 
إن کل من الدين والثورة يولدان في مخاض من الألم والمعاناة ویحتضران في 
ارحاء والرفاهية والترف. حياة الدین والئورة تدوم بدوام التضال والجهاده حتي 
اذا تحققا» يدا الموت یتسرب إليهما. ففي مرحلة التحقق في الواقم العملي 
نتجان مؤسسات وأبنية» وهذه المؤسبسات نفسها هي التي تقضي علیهما في 
نهاية الامر. فالمؤسسات الرسمية لا هي ثورية ولا هي دينية, 
فإذا وجدنا خصوماً للثورة في نطاق الدين» فهم حصوم ينتمون إلى الدين 
الرسمي فقطء أي إلى الكنيسة ونظامها الإداري الهرمي أو الدين المؤسّسيّ 
الزائف. وعلى العكسء فان الثورة الزائفة أي الثورة التي تحولت إلى مؤسسة وإلى 
بيروقراطية» تجد دائماً حليفها فى الدين الذي تحؤل هو أيضاً إلى مؤسسة وإلى 
بيروقراطية. فما أن تبدأ الثورة تكذب وتخدع نفسها حتى تمضي مع الدين 
المزيف يدا بيد. 
التقدر ضد الانساه) 
وفقاً لكلام العالم الأمريكي «جوليوس روبرت أوبنهئمر) مخترع القنبلة 
= الشيوعيةء وقد كتبت بعد قيام الثورة مباشرة فهاجمها لاد الرسمیون باعتبارها قصيدة دينية. 
ونحن لا نعرف ما إذا كان وزير الثقافة آنذاك «لوناتشارسکي) اهته:10ه10 قد نجح في 
حماية «بلوك) بزعمه أن القصيدة مجرد «رؤية قائمة على الفاجعة): 
(London: Chatto and Windus, 1920).‏ 


(«) عندما یتحدث الملف عن «التقدم» فهو يعني التقدم المادي التقني فحسب. (المترجم) 
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الهيدروجينية: آن الجنس البشري قد حقق تقدماً تكنولوجياً وماديا في الأربعين 
سنة الماضية أكثر مما حققه خلال الأربعين قرناً الماضية» فقد زادت المسافات 
المتاحة للانسان من (۲۱۰ إلى ٠١‏ ) والحرارة من (۱۰" إلى ٠١‏ ) 
والضغط من (۲۳۱۰ إلى ..."٠١‏ وفي مدی ۳۰ سنة قادمة سوف تستبدل 
تماماً المحرکات ذات المکبس القدیم بسفن تدیرها الطاقة النووية. إن الیوم 
الذي ستقوم به الکابلات الكهربائية نحت أرض الشوارع بتسییر السیارات 
الكهربائية على الطریق قريب"©. آما «جان روستاند»» فقد بحث تطوّر 
الامکانات السحرية للبیولوجیا؛ حيث ذهب إلى أنه باستخدام مواد ورائية من 
آناس بالفی الذکاء» سیتمکن الجنس البشري من تشکیل نفسه. وإذا نجح 
العلماء ۳ إنتاج ۷۸( بطريقة صناعية (وهو القاعدة الكيميائية للورائة في 
اکا فان احتمالات جديدة لا حدود لها ستظهر في حیاتنا. بحيث 
يستطيع كل إنسان أن يحصل على طفل مُصِمّم وفق رغبته. إن العقل البشري 
الذي يحتوي على عشرة بلايين خلية يمكن أن يُضاف إليه بضعة بلایین أخرى 
مأخوذة من مكان آخر أو مُنشجة بعملية خاصة. وسيصبح استزراع أجزاء الجسم 
وأعضائه المأخوذة من الجثث حدثاً معتاداً. كما أن اكتشاف أسباب تدهور المخ 
سوف يجعل ممكناً ذلك الحلم القديم الذي راود الانسان» حلم إطالة العمر 
وذلك عن طريق تقليل ساعات النوم التي يحتاجها الإنسان". وستسمح 
الإمكانات الاقتصادية للعالم المتقدم بتقصير أسبوع العمل إلى ۳۰ ساعة, 
وبتخفيض العمل السنوي إلى تسعة أشهر فقط. وتکشف الإحصاءات» أنه في 
سنة ١575‏ م» كان هناك 1٩‏ مليون سيارة و1۰ مليون جهاز تليفزيون و۷,۷ 
مليون قارب ويختٍ في الولايات المتحدة. وفي السنة نفسها أنفق الأمريكيون 
۰ بلیون دولار على الإجازات فقط. وأن حمس السلع الشخصية في الولايات 
المتحدة هي مواد للرفاهية. وقد حسب أحدهم فوجد أن الدول الغنية التي 
(۳۷) أنظر: أو بنهيمر Julius Roberl Oppenheimer: On Science and Culture, Ercounter‏ 

(October: 1962). 


Jean Rostand: Humanly Possible: A Biologist's Notes on the future انظر: اروستاند)‎ )۳۸( 
of mankind, trans. Lowell Bair. (New York: Saturday Review Press, 1973). 
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تشکل ثلث العالم تنفق ۱۵ بلیون دولار في السنة على مواد الزينة وحدها. وفي 
هذه البلاد يُعتبر مستوى المعيشة أعلى حمس مرات مما كان عليه سنة 00 
وفي الستين سنة القادمة سيكون أعلى خمس مرات مما هو عليه الآن» 
وهكذا.... 


' بعد هذه الرؤية المتفائلة» من حقنا أن نتساءل: هل يعنى هذا أن الحياة 
ستكون أغنى حمس مرات وأنها ستكون أسعد وأكثر إنسانية؟ إن الإجابة على 
هذا السؤال كما سيبدو لنا قاطعة. ففي الولايات المتحدة الأمريكية» وهي أغنى . 
دولة في العالم» وقعت خمسة ملایین جريمة سنة ١475‏ م. وكانت الزيادة في 
الجرائم الخطيرة أسرع 4 ۱ مرة من الزيادة السكانية (۱۸۷/ مقابل 1.۱۳). زلف 
الدولة نفسها تحدث جريمة كل ۱۲ ثانية؛ وجريمة قتل بالذات كل ساعقه 
وجريمة اغتصاب للعرض کل ۲۵ دقيقة» وجريمة سرقة كل خمس دقائق» 
وسرقة سيارة كل دقیقه("۳*. إن ازدياد نسبة الجرائم أمر يبعث على الفزع. ففي 
الولايات المتحدة سنة ۱۹۵۱ كان هناك ۳,۱ جريمة قتل بين كل ٠٠١‏ ألف 
من السکان» ارتفع الرقم سنة ۱۹۲۰ إلى حمس جرائم قتل» وبلغت في سنة 
۱۹۷ تسع جرائم قتل. وفي ألمانيا الغربية خلال ٩‏ سنة زادت جرائم القتل 
ثلاث مرات. وفي سنة ۱۹۲۲ سُجل ملیونا جريمة ارتفعت في سنة ۱۹۷۰ إلى 
۳,۰ جريمة. وزادت نسبة جرائم القتل العمد ۳۰/ خلال الستوات 
العشر الأخيرة. وزادت نسبة جرائم العنف في اسکنلندا في المدة نفسها ۰/۱۰۰ 
وفی کندا زادت جرائم القتل بنسبة ۹۸,۲ خلال الفترة من ١935(‏ - 
0۹۷۰ وقد یکون لابطال عقوبة الاعدام سنة ١9517‏ أ ما ولکن لیس الأثر 
الوحید على تفاقم الظاهرة. 

وفي أحد استطلاعات الرأي العام التي اجك في فرنسا حديثاً» وضع 
الفرنسيون الخوف من العنف على رأس قائمة مشكلاتهم اليومية. إن زيادة عدد 
الجرائی خصوصاً جرائم الشباب» أصبحت مثيرة للقلق. فخلال عشر سنوات 





Yearly Report of FBI, 1965. هذه الپیانات مستقاة من:‎ )۳۹( 
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(۱۹۲ - ۱۹۷) زادت جرائم السرقة في فرنسا بنسبة ۱۷۷ وفي بلجیکا 
تضاعف عدد الجرائم بين سنتي ۱۹۹۹ ۰۱۹۷۸9 

في الموتمر الدولي السابع لعلماء الجريمة الذي انعقد في بلجراد (سبتمبر 
۳ » كان هتاك إجماع فى الرأي على أن الوقت الراهن یتمیز بالتزاید 
المذهل للجريمة في جميع البلاد. وصور عد الوضع اعترف غلماء الجريمه 
الأْمریکیون بأن کوکبنا هذا و من الجانحين» فالناس و و بشکل آو 
بآخر» لديهم نزعة الجنوح» وأنه ا يوجد أمامنا مخرج من هذه الكارثة. 

وفي تقرير للأمم المتحدة تحت عنوان «الوضم في العالم ۰0۱۹۷۰ كشف 
عن بعض الحقائق في دولة صناعية لم يصرح باسمها: أن عدد المراهقين الذين 
تعامل معهم البوليس قد ازداد من مليون واحد سنة ١955‏ إلى ۲,۶ مليون سنة 
۵ وذکر سكرتير عام الأمم المتحدة في تقرير له «أن بعض الدول 
الأكثر تقدماً لديها مشكلات خطيرة في مجال الجنوح... فبرغم التقدم المادي» 
لم تكن الحياة الإنسانية أقل أمناً مما هي عليه اليوم. وأن مختلف الأشكال من 
الجرائم (الشخصية والعامة) من سرقة وغشٌ وفساد وجرائم منظمة» تمثّل ثمناً 
غالياً يدفعه الإنسان من أجل وسائل الحياة العصرية والتقدم»۱*). 

وقد أظهر البحث الذي قام به عالم الطب النفسي السوفييتي «هُداكوف» 
توسّعا مخيفا في تعاطي الخمور» خصوصا في الدول المتحضرة بعد الحرب 
العالمية التانية. فقد تضاعف بيع الخمور على مستوى العالم من سنة ۱۹4۰ - 
۰ وفي سنة ۱۹۲۵ ارتفع ۲,۸ مرة» وفي سنة ۱۹۷۰ أصبح 4,۳ مرات. 
وفي سنة ۱۹۷۳ ۵,ه مرات. وهناك ظاهرة معينة وهي التوسم في تعاطي الخمور 
ناو و ا فوها ا ر موس یرب رطا 


)۰ الأمم المتحدة. 
U.N. Reporl: The Situation of the World in 1970. (Paris: Unesco, nd).‏ 
(4۱) سكرتير عام الامم المتحدة, 
U.N. General Secretary Report: Prevention and Fighting Against Criminality‏ 
(Paris: Unesco, 1970),‏ 
(4۲) آنطر: «هداکوف» Lydia Hodakov: Sociology of Work‏ 


۱۸ 


تسمى (المساعدات المتيشرة) »0fered Help»‏ في ۱۹۷۳ كان هناك ٠‏ 
آلف مدمن في إنجلتراء أكثر من ۰ ألفاً منهم من النساء. E‏ 


الأمر عادة في مستشفی الْمراض العقلیت وأن واحدة بين كل ثلاث منهنٌ لدیها 
نزعة انتحارية. 


وتحتل فرنسا رأس القائمة من حيث استهلاك الخمور في أوروباء تتبعها 
إيطاليا وروسیا. وطبقاً لاحصائیات الوفاة بسبب الخمور تحتل برلین الغربية 
المکان الأول» حيث بلغ ضحایا الکحول 44,۳ ضحية من کل ۱۰۰ ألف من 
السكان» وتتبعها فرنسا ۳۰ وفاة من کل ۱۰۰ آلف؛ ثم النمسا ۳۰ وفاة۳؟. 

أصبحت مشكلة إدمان الکحول فى هذا القرن مشكلة الأغنياء والدول 
المتقدمة, فاذا كان الکحول والمخدرات ملاذأ» فأي ملاذٍ هذا الذي يتطلع إليه 
الاغنیای ومن ع أي شيء بهربون؟ لقد اعتدنا في الماضي أن نربط بين الادمان 
والفقر والتخلف وکان عندنا أمل في مستقبل أفضل. ولکن المازق الآن مأزق 
شامل, حیث یقول خبیر سويدي: «لأسباب لا نستطیع تحدیدها أو تسمیتهاء 
نجد أن أعراض هذه الأمراض الاجتماعية مر عنها في السوید بصراحة أكثر من 
أي دولة أخرى). ولمواجهة حقيقة أن هناك واحداً من كل عشرة من السويديين 
هو مدمن للكحول فرضت الحكومة السويدية زيادات متتابعة وكبيرة من 
الضرائب على الكحول» ولکن بدون آثر يُذكر. 

أما الغزو البشع لدب الإباحي؛ فمن المؤكد أن له الجذور نفسها. فأكثر 
الدول ضرا درف قرسا والدانمارك وألمانيا الغربية - تحتل المركز الأول في 
هذا المسجال. نفي سنة ۰۱۹۷۵ كانت الأفلام الإباحية تمثل أكثر من نصف 
مجموع الأفلام السينمائية المُعدَّة للعرض. وفي باریس وحدها یوجد ۲۵۰ دا ۳ 
للسينما مخصّصة لعرض هذا اللون من الأفلام. وقد حاول الطبيب النفسي الشهير 
البروفسور «بلانشارد» أن يفسر هذه الظاهرة» فقال: 


«إن الأيديولوجية المسيطرة تکبت الشخصية أكثر وأكثر» فهي توجه الانسان 





(4۳) إحصائيات سنة ۰۱۹۲۱ 


۱۹۹ 


لحياة آلية وفقاً : لخطة (نوم - قطار - عمل)*, وهي خطة تمنح مستوی معینا من 
المعيشة ولکنها تحرم الانسان من الخبرة والاثارة الحفیقیتین. کل شيء مجهز 
سابقأء حتی الاجازات منظمة ومخططة؛ وصاحب الشأن لا یستطیع أن يغير أي 
شيء. ولهذا السيب» بحاج معظم الاس غريزياً إلى الهرب من أنفسهم ليجرير 
أنواغاً من الإثارة الرخيصة. وتجد هذه الحاجة إشباعها في الافلام الإباحية)““. 

حتى ألعاب الحظ تتلاعم مع «تقدّمهم) في الحضارة. وهذه أيضاً تتبع الاتجاه 
العام للرذائل مع إدمان الکحول والاباحیت و الرخيص الهابط. وغير ذلك 
من بلاء. فأكبر مدن القمار في العالم توجد في أعلى مناطق الحضارة: «دوفيل) 
نصا و«مونت کارلو» وما کاو) ۳۸6۸0 ودلاس فیجاس». في مدينة 
البيانات الرسمية إلى أن الفرنسیین قد أنفقوا عام ١976©‏ (۱۱) بلیون فرنك في 
الما وأما الأمریکیون فقد أنفقوا (۱۰) بلیون دولار. وآن والعيدا من کل ثلائة 
من المجريّين يشتري «تذ كرة الیانصیب» «اللوتاري». ووفقا لاستبیانات عما 
یخصصه الأفراد في نفقاتهم وُجد أن آکبر اهتمام بألعاب القمار سائد في السوید 
متبوعة یاسرائیل والدانمارك. فالمنحنی يتلاقى مع منحنى مستوى الحضارة مع 
بعض الانحرافات. 

وطبقاً لبیانات البولیس الرسمية في نيويورك. كان هناك أكثر من ۲۳ ألف 
شاب فى نيويورك مسجّلين کمدمنین للهرويين» وغيره من المخدرات الثقيلة سنة 
۲۳ وفر أن العدد الحقيقى للمدمنين يزيد عن مائة ألف. وفى «كلية هنتر 
بنيويورك) أكثر من نصف الطلاب يتعاطى الحشيش» وهو الخطوة الأولى نحو 
المخدرات الثقيلة. 


بعد الحرب العالمية الثانية» وف هذه الدولة نه ذات الثراء والرشحای د 
و وفي و و 


Keneth 11: Blanchard and Paul Hersey: «بلاشارد»‎ )٤٤( 

Management of Organizational Behavior: Utilizing Human Resources, 2nd ed 

(Englewood Cliff, NJ.: Prentice Hall, 1972), 

6 يعي أن الانسان يقضي حياته مربوطاً بسلسلة محكمة من روتين يومي منظم بمواعيد دقيقة بين 
(النوم - ووسائل المواصلات - والعمل الآلي). (المترجم) 
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جيل بائس من الشباب يملك كل شيء ولکن يعوزه کل شيء. أولك هم 
«الوجودیون» أو ما يسمون «بالجيل المهزوم» الذين يبشّرون بفلسفة «العبث». 
وهو جيل من المُّصر المعزضین للانحراف» ودالهبيرُ الذين يتجاهلون الواقع 
ويسخرون من النظام والقواعد» وتنتشر أساليب سلوكهم وأفكارهم كما ينتشر 
الطاعون في المدن الكبرى في أنحاء العالم. 

نه لمن الخطأ الشديد أن نظن تأسيساً على القول أو المظهر - أن ثورة 
الشباب سنة ۱۹۹۸ في أمريكا وفرنسا كانت ثورة سياسية أو أيديولوجية 
عَقَدِيّْة» فالذي حدث كان على الحقيقة ‏ ثورة أخلاقية. في أمريكا كانت 
الثورة على ما يسمى «بأمريكا المؤسسة) أو على (المؤسسة)) و فرنسا كانت 
الثورة ضد مؤسساتها. وفي كاتا الحالتين كانت الثورة ضد بعض مظاهر 
الحضارة. أو كما یقول «إجو لا ملفا» ۱6۵162 14 مونا: «کانت مقاومة لاخلاق 
الاستهلاكية في المجتمع الصناعي». ولأن بعض الناس لم يستطيعوا أن يفسروا 
هذه الثورة في قلب الرخاء» فقد وصفوها بأنها «ثورة بلا سبب» كما قال «مالرو) 
:Malraux‏ «اثورة الشباب اللاعقلانية). وهي بالتأكيد کذلك إذا نحن جردناها 
من الجانب الأخلاقي. 


أما «آرثر ميللر)» وهو کم عذل في أمريكا الحديثة» فقد قال: «ان مشكلة 
انحراف الشباب لا تنتمى فقط للمدن الكبرى بل إلى الريف آیضا إنها ليست 
مشكلة الرأسمالية فحسبء بل الاشتراكية یا ولا یقتصر ظهورها مع الفقر فقط 
بل مع الثراء كذلك» إنها ليست مشكلة مُْصر ا 
مشكلة الأمريكيين الخلّص. إنني أعتقد أن المشكلة ‏ في وضعها الراهن - 
تاج التکنولوجیا التي دمّرت الانسان كقيمة في ذانه.. اند زر 
الروح وتلاشت. ی من ال ری وحشية الحربین العالمیتین... آو آن 
العملية قنية قد امتصتها من الآخرين فلم بق لأحد منهم إلا أن يكون زبوناً 
بائع أو عاملاً تحت إِمْرَةٍ مدین أو فقيراً أمام غنئّ وبالعکس - باختصار كعناصر 
يتلاعب بها بشكل أو بآخرء ولیس كشخصيات ذات قيمة) 9 ©. 


(ه4) ليس من شك أن التليفزيون له دوره المحزن في هذا المجال. وقد أذيعت نتيجة لدراسة > 


۱۳ 


كيف يمكن تفسير حقیقه أن عدد حالات الانتحار والأمراضن النفسية 
تتناسب طردياً مع مستوى الحضارة؟ وقد اشتكى عالم نفساني أمريكي فقال: 
«هذه حقيقة هامة من وجهة نظر نفسية» هل هوّلاء الناس آصبحوا اقل رضین مغ 
وجود التحشنات لني طرأت على حياتهم المعیشیة؟). هذه الظاهرة التي تظهر 
بصفة خاصة فى بعض بعض الدول المتقدمة الخالية من المشکلات الاجتماعية 
التقليدية, تهر في أعماقنا الثقة في التقدم. 


فى الولايات المتحدة؛ هناك أربعة أشخاص من كل ألف شخص نرلاء فى 
مستشفیات الأمراض العقلية. وفي ولاية نبوبورك ره شخص من كل ألف, 
وأكثر من نصف الاستة في جمیع المستشفیات الامريكية یشغلها المصابون 
بالأمراض العقلية. وفي هولیوود توجد آکبر نسبة من عدد الأطباء النفسانیین في 
العالم. 
وطبقاً لتقرير رسمي لسلطات الصحة العامة الأمريكية سنة ۱۹۷۸ مم أن 
واحداً من كل خمسة آمریکیین عانی من انهیار عصبي أو كان على حاقّته. هذه 
التتيجة مؤسسة على مادة لا تقبل الشك» فقد اختيرت عينة من الأشخاص تمثل 
۱۱ ا Oa NE E‏ 


= استمرت ست سنوات كان موضوعها العنف في برامج التلیفزیون وعما إذا كانت تسبب 
العنف في الحياة (وقد انتهت الدراسة سنة ۱۹۷۷). قال «ولیام بلسون» :William Balson‏ 
إن الإجابة للأسف بالایجاب. وقد أجرى أحدهم حسبة فوجد أن الطفل الأمريكي العادي 
يشاهد م١‏ ألف جريمة قتل على التليفزيون قبل أن ينتهي من مدرسته الثانوية, 

(47) أنشأ الرئيس الأمريكي لجنة للصحة العقلية استمر عملها عشر سنوات ونشرت تقريرها في 
۷ وقد اكتشفت اللجنة أن مشكلات من هذا النوع أسوأ مما كان متوقعاً وأن ۱/۳ من 
السكان على الأقل كانوا يعانون من آثار اضطرابات عاطفية خطيرة. وفي دراسة للمعهد 
القومي للصحة العقلية في السنة نفسها تبون أن أكثر من ۳,۱ مليون أمريكي عولجوا من 
اضطرابات عقلية مختلفة, . ووجد أن ثمانية ملايون طفل أمريكي من ۵4 مليونا م 
لمساعدات بسبب صعوبات نفسية) وأن عشرة ملايين على الأقل من الناس عانوا من 
مشكلات بسبب استهلاك الخمور بینما زاد عدد مدمني الهرويين أكثر من نصف مليوك. 


۱۳ 


والأمراض العقلية» بینما هي تقف على رأس العالم من حيث الدخل القومي؛ 
وفي الالمام بالقراءة والكتابة» والعمالة وفي الضمان الاجتماعي. ومع ذلك فقد 
سجلت في السوید سنة ۶۱۹۲۷ ۱۷۰۲ حادثة انتحار بزيادة ۸۳۰ عن سنة 
۰ وقد نشرت منظمة الصحة العالمية فى «جنیف» سنة ۱۹۲۸ قائمة 
مقارنة لیب حوادث الانتحار في عدد من الدول» وکانت الدول الشماني التي 
تصدّرت القائمة هي: ایا E‏ وید 


والمجر. في هذه الدول. كان الانتحار هو السبب الثالث من أسباب الوفاة 
للرجال بين سن ٠١‏ - 0 سنة» ثم تأتى بعد ذلك أمراض القلب والسرطان. 


وفي تقریر للمنظمة سنة ۱۹۷۰ يبرز بوضوح رآن هذه الظاهرة تتوازى مع 
التصنيع والتحضر وانهیار الأسرة». وإذا نظرنا إلى الظاهرة نفسها في نطاق دولة أو 
مجتمع معين» فسنجد انها تزداد وضوحا مع درجة التقدم والتعلیم. ففي 
يوغسلافيا» على سبيل المثال» نجد في «سلوفینیا» وهي أكثر تقدماً من 
الجمهوريات الأخرى أن حالات الانتحار تمثل ۲۵,۸ في كل ۱۰۰ آلف من 
السكان» بينما في «كسوفو» وهي متخلفة حيث تبلغ الأمية فیها »/.٤٤‏ هناك 
٤‏ ,۳ حالات انتحار من كل ۱۰۰ ألف من السكان»ء ذلك وفق إحصائيات سنة 
2 وطبقاً لبحث أجراه د «أنتونى ريل) «انھ۸ ما۸ »D1.‏ مدير الخدمة 
الصحية: «آن عدد حالات الانتسار فى الجامعات البريطانية آکبر ست مرات عن 
المتوسط القومي» بینما عدد حالات الانتحار في جامعة «کمبریدج) بالذات 
أكبر عشر مرات من عدد حالات الانتحار بين الشباب البريطاني من السن نفسه؛ 
وهي حالة تستدعي القلق» حيث أن جميع الطلبة البريطانيين ما أنهم جاعوا من 
آسر ثريّة» أو على ينح دراسية من الحکومة. 

وقد یکون من الخطاً الفادح ومن الظلم أن نستنتج أن الظواهر المرضية التي 
ذكرناها خاصة بالحضارة الغربية. وإنما الحقيقة» آنها تعبیر عن الحضارة بحکم 
طبیعتها. فكل ما قیل عن الولایات المتحدة وألمانيا وبریطانیا والسوید ینطبق 
أيضاً على اليابان» حتی وان كانت تقع على الجانب الآخر من الكرة الأرضية» 
وفي محيط شديد الاختلاف. قد تخضع هذه الظواهر لبعض التعديلات ولكنها 


۱۳۳ 


تظل محتفظة بالاتجاه نفسه. ففي حالة اليابان» تأي بعض الفروق من ناحية 
تماسك الْقافة اليابانية العقليدية ومن ناحية قوة الاسرة الیابانیة۳۱؟). 


ومن الصعب الکشف عن جمیع الأسباب التي تکمن وراء هذه الظواهر الني 
نحن بصددها. ومهما يكن الم فقد أمكن تتبع ظاهرة تعاطي المخدرات بين 
الشباب فى بيت ی فقد کتب د. «فلادینا پروتیتش) 670116 ۷۱۵11۲۵ .17 
وهو طبیب نفساني یوغسلافي: :إن الأسرة المضطربة أن المحطمة التي تسبي 
لزانت ا نی لشفي یر الل تساه مخت خر گنیر مات ناف 
حاطتة ضد الاضطراب القصابي... إن اختفاء المجتمع الأبوي واختفاء الاسرة 
الذي شاع الآن في العالی يخلق جوا من التعاسة الداخلية مُعبْراً عن نفسه 
ياحدى طريقتين في العالم الخارجي: الغضب والتمرد» أو حالة من اللامبالاة 
والسابية والاستسلام ينتج عنها اللجوء لتعاطي المخدرات»(**. 


hk 


ویفترح (روجر رویل» 5۵۳۵۱ ۳۵26۲ مدير 1 «هارفارد للبحوث 
الاجتماعية) إنشاء لجنة خاصة في مجلس الشیوخ الامريكي للبحث في تأثیر 
التكنولوجيا على الانسان والمجتمع؛ وقال: درا نطروف الحديثة» سوف يزداد 
عمر الإنسان ثلاثة عقود» ولكن حياته ستکون حياة مُملة وعقيمة). 

خلافاً لوجهة النظر المادية» ليست الحضارة والرفاهية متلائمتين تماماً مع 
الطبيعة الإنسانية» فالفجوة الاجتماعية مثا كبيرة - بصفة عامة في الدول 
الكاثوليكية ‏ آکثر منها في الدول البروتستانتية““. ومع ذلك تشير حالات 
الانتحار والأمراض العقلية إلى وضع معکوس. إن «المادة» التي ۳ منها 
الإنسان ليست هي - أو ليست هي فقط - ما كان يعتقد به العلم والبيولوجيا 
التطورية في القرن التاسع عشر. فالإنسان لا صلحه أن يحيا بحواشه فقط كما 


(4۷) أنظر: 
Anasaki: The Crisis of Japan Culture, (n,p., n.d.).‏ 
NIN. 9/11, 1969. (fA)‏ 
)4٩(‏ تفاوت الدخول في فرنسا مثلاً أعلى مرتين منه في انجلترا وألمائيا الغربية» وأعلى ثلاث مرات 
منه في هولندا. 


٤ 


تزعم المادية: «الرغبة التي لا تتحقق تسیب لالم والرغبة المحقّقة تون 06 
بالإشباع)7” . إن الرفاهية وما يصاحبها من حالات عقلية تقلل» بل تقضي على 
الارتباط بأي نظام یمن( ۳. والحضارة أبعد من أن تمنح لحياتنا معنئ» إنما 
هي في الحقيقة جرء من الهُراء في وجودنا. 


إن فقدان الاختیار - وهو سمة قاتلة من سمات الحضارة - بظهر على أكثر ما 
یکون الظهور في العجز عن وقف إنتاج وسائل الدمار الشامل» كما یظهر في 
الایقاع الرهیب لتخريب الحياة الطبيعية الذي یقوم به الانسان المتحضر في 
بيكته. إنه الصراع بين الالي والعضوي» بين المبادیء الصناعية RT‏ 
الطبيعية في حياة الإنسان. 


بسبب الغزو الحضاري يتقهقر خط الغابات في البرازيل من عشرة إلى خمسة 
عشر كيلومتراً كل عام وتغزو الصحراء المساحات الخضراء. وفى الولايات 
المتحدة» أصبح ۸۰ من المياه العذبة ملوثاً بالعادم الصناعي. وتَسَتِب الدخان 
المتصاعد من مصانع النحاس الکبری في «تنسي» في تحويل التربة الغنية إلى 
صحراء تغطي الآن عشرين ألف هكتار من الأرض. وفي لندن (سنة ه58١))‏ 
تسبب تركيز أحماض النحاس والسناج في الضباب في مقتل أكثر من أربعة 
آلاف شخص فى يوم واحد. ويتصاعد من عادم المداخن والسيارات في الولايات 
المتحدة ۲۳۰ مليون طن من المواد الضارة بالصحة في الهواء المحيط كل 
عام. وفي فرنسا (۱۹7۰» نفئت محطات الطاقة ١١4‏ ألف طن من غاز 
الكبريت» وأكثر من ۸۲ مليون طن من نفايات الأفران. وقد ارتفعت هذه الأرقام 
سنة ۱۹۹۸ برغم الكثير من الإجراءات الوقائية التي انّخذت. ويسقط في منطقة 
«لزور» طن بألمانيا ما يقرب من ۱۲۷ ألف طن من الغبار الصناعي سنويًاً. 
وفي المدن الإنكليزية والسويسرية التي تغطيها سحب الشناج» نجد أن الوفيات 
التي يسببها سرطان الرئة قد زادت 4۰ مرة خلال الخمسين سنة الأخيرة» وفي 


۳ ذشوینهورا. لا ۴ ا 
(۵۱) (... ولكن مغ وآباءَهُم حتی توا ال کر وکانوا قوماً بورا. سورة الفرقان؛ الاية (۱۸). 


۱۵ 


الولایات المتحدة الأمریکیت زادت ۵۰ مرة خلال العشرین سنة الا خرة. وقد 
ابت انت ا (ط و کیو) عند تقاطع «یاناجا» الکبیر أن عشرةً من کل 494 
فحصوا من المارّة یحملون في دمائهم من الرصاص من ۲ إلى ۷ مرات أكثر من 
المعدّل المعتادء والسبب راجع إلى الغازات التي تنفشها قوافل السيارات. لقد 
قتلت السيارات منذ احتراعها عدداً من البشر أكبر من عدد القتلى في جميع 
الحروب التي جرت في هذا القرن"" ©. 

ومن المستحيل أن نجد فى هذه الحضارة - إذا اعتمدنا عليها وحدها ‏ أي 
قوی يمكن أن تحارب كل هذا البلاء. بل أكثر من هذاء إذا اقتصرنا على سُلّم 
القیم السائد في هذه الحضارة» فلن نجد قيمة أخلاقية واحدة يمكن أن تسد 
الطریق أمام غزو الإباحية» أو تقاوم انتشار الخمور. وبوجد شعور عام بالقنوط 
والاستسلام لدى علماء الجريمة الأمريكيين وهم یواجهون الارتفاع المستمر في 
جرائم الانحراف. وفي الحقيقة. هو قنوط العلم في مواجهة الأمراض الاجتماعية 
التي تتميز بجانب لاأخلاقي واضح 

إن الحضارة لا يمكن دحصّها من داخلهاء وإنما فقط من خارجهاء أعني 


بواسطة الثقافة. فين وجهه نكر الحقدارة: لا يستطيع العلم أن يتراجع نحو الدين 
أو تتراجع الحضارة إلى الأسرة التقليدية» فالدائرة مُحكمة الاغلاق. 


تشاومر المشوريح 
من الأمور ذات الدلالة أن تأتي الفلسفة التشاؤمية من المناطق الغنية المتقدمةه 
وإليك هذه السلسلة من المتشائمين (إِبُسن» هيد جر» ميلف بنتر» بکث أونيل؛ 


الخارجية للأشياء على تفاؤلهم» أما المفكرون» وعلى الأخص الفتانرن» فهم 
المتشاگمون, 





(۲ه) هذه البيانات مستقاة من دراسة أحد خبراء الطرق الأمريكيين هو «نوربرت تیمان» ۱0۳06۲۱( 
٣‏ في مؤتمر دولي عن «أشن الطرق» عقد في باریس سنة ,۰۱۹۷ تحت عنوان « كيف 
الهروب من هذا التقدم». 


۱۳1 


فإذا نظرنا إلى الأمر نظرة ا سیبدو لنا التشاژم وكأنه ملازم للمناطق 
التي تم فيها القضاء على الامیت والتي تتمتع بالتأمين الا جتماعي؛ وبدخل فردي 
عال يبدأ من ألفي دولار فأكثر. كانت الفلسفة الاسكندنافية فلسفة تشاؤمية إلى 
أبعد حد منذ نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين. فهى تری أن المصير 
الإنساني مصير مأساوي ولا أمل فیه وأن النتيجة النهائية لجميع مساعي الإنسان 
والوجود الإنساني بأشره ظلام وضياع. Î‏ السخرية بمكان أن تظهر مثل 
هذه الفلسفة في بلاد قد تخلصت من الأمية منذ مطلع هذا القرن» بينما كان 
الجزء الجنوبي في أوروبا يرتع في بُلهْنِيةٍ الجهالة. في سنة 2١10"‏ كانت نسبة 
الأمية في بلغاريا وسيبيريا 0/1٠١‏ وفي إيطاليا 1.4۸ وفي إسبانيا ۳ وفي 
المجر ۰/۳4 وفي اللمسا ./۳٩‏ والامر يدعو للتساول عما إذا كان هنال علاقة 
بين التأمين الاجتماعي في السوید - وهو فیما نعلم أفضل نظام في العالم - وبين 
الشعور باليأس من الحياة. وهل مشاعر الاستمتاع المادي تولّد شعوراً بالتعاسة 
الروحية؟ 


تعميز الحضارة بإيقاع بطيء في الحياة الداحلية على عكس النشاط 
الخارجي للحياة الاقتصادية والسياسية. ور العبث هي الصورة الحقيقية 
للحياة الانسانية في أكثر المجتمعات تقدّماً اليوم. 


الرفاهية هی الصورة البكانية» والعبئئّة هى الصورة الجوانية للحياة. فإذا عبّرنا 
عن هذا توافت ا جدلیا نقول: كلما زادت الرفاهية والرخاء كلما تعاظم 
الشعور بالیس والخواء... وعلی عکس ذلك» یمکن أن تکون المجتمعات 
البدائية فقيرة تتفاقم فیها الاختلافات الاجتماعية الحادّق ولکن کل ما نعلمه 
عنها يشير إلى أن حياتها مليئة بمشاعر قوية حصبة. إن الفلکلور - وهو أدب 
المجتیع البدائي - پرینا بطريقته الخاصة كيف يمكن أن يبلغ النشاط الحي 
أقصاه عند الانسان البدائي. إن مشاعر الاستیاء والقنوط میجهرلة- تماما في 


المجتمع الفقیر(۲ ۳ . 


(۰۳) کشفت أبحاث «جالوبو) مونالو 0‏ تحت عنوان «The Whole Mankind's Opinion»‏ = 


۱۳۷ 


إنه المسرح الذي تتکشف فيه للعالم المتحضر «مأساته الانسانية». قد یکون 
هناك بقايا أمل ذ فى المسرحيات الكوميدية والمسرحيات الموسيقية التقليدية 
القديمة. آما ال ات الجادق فانها تنفث التشاؤم. وما زال ا يمرّق 
هالة الکمال الزائف التي وضعها العلم على وجه الحضارة. یتدخل العلم عُنوة 
ببياناته عن وفرة السلع؛ ومعدلات الانتاج پالجملت وعن الطاقق والقوة البشرية» 
بينما تشير الفنون إلى الضياع الانساني» والبؤس الفكري والأخلاقي» والعنف» 
والوحشية والخواء النقسى فى قلب الثراء والقوة للعالم المتقدم» يكتشف المسرح 
إنساناً يائساً عنيفاً تطوّقه النفس اللؤامة. 
إن الشعراء هم جهاز الحس في الجنس البشري» ومن مخاوفهم وشكوكهم 
نستطيع أن نحكم بأن العالم لا يسير في طريق الإنسانية» وإنما في طريق اغتراب 
الإنسان واستلاب إنسانيته. 
عام ۱ انتحر «ياسوناري کواباتا) هنه۳۵۷۵0 تمه اليابانى 
الحائز على جائزة نوبل في الادب سنة ١954‏ وقبل ذلك بسنتدن» فى سنة 
18ل انتیحر روائي ياباني کبیر آخر هو (يُو کیومیشیما)» هی حیائه بالطريقة 
نفسها. ومنذ عام 0 أقدم على الانتحار ثلاثة عشر روائياً وكاتباً يابانياً بمن 
فيهم مؤلف «راشومونو) وهو «ريونوسوكو أكوتاجاوا) في سنة ۱۹۷۲. لقد 
تزامنت المأساة المتواصلة للثقافة اليابانية خلال سبعين عاماً مع اختراق الحضارة 
0 والافکار المادية للثقافة اليابانية التقليدية. ومهما كانت الحضارة؛ فإنها 
في نظر الشعراء وكتّاب المسرح التراجيدي دائماً وكيا لاإنسانياً وخخطراً 
۳ 50 كتب (كواباتا) قبل موته بعام يقول: «لقد انفصل الناس بعضهم 
عن بعض بجدران من المسلح سدت الطريق أمام 2 والحب؛ وهزمت 
الطبيعة باسم التقدم». وفي روایته «بلاد الجلید» التي شرت سنة ۱۹۳۷ م؛ 
كتب «کراباتا»: « کانت وحدة الإنسان واغترابه في العالم الحديث في بؤرة فكره). 


= والتي أجراها ۱۹۷۵ ۸ - عن أنه بعكس الروح التشككية الني تطبع حياة الناس في البلاد 
المتقدمة» نجد الشعوب الفقيرة في أمريكا الجنوبية وأفريقيا ينظرون إلى المستقبل بطريقة 


تعاؤلية. 


۱۳۸ 


إن جمیم ممفلي الثقافة ‏ يعتقدون بفشل الرنسان وهزیمته في الحضارة. 
ر یتساءل «اندریه مالرو» عن مصیر آمال وتطلعات القرن التاسع عشر وجیب: وإنها 
أوروبا التي ذمرت ولطختها الدمای هي التي دمرت الانسان ولطخته بالدماء وهی 
تظن انها تخلقه)(* ° . 1 

وصورة ممائلة يراها «بول فاليري» بعد الحرب العالمية الأولى مباشرة» حيث 
يقول: «هناك أمل يحتضر في ثقافة أوروبية وفي معرفة لم تستطع أن تنقذ أي 
شيء. وهناك علم مطعون حتى الموت في طموحاته الأخلاقية وقد دنسته 
تطبيقاته الوحشية» والمثالية الني شقت طريقها یوما بين الصّعاب نراها الوم 
تتعذب أشد العذاب وهي تسأل عن أحلامها المحلقة: وواقعية هجرتها الأوهام 
مضروبة مطحونة محمّلة بالجرائم, والخطايا. الشهوة وإنكار الذات كلاهما 
أصبح موضع سخرية. وار تبکت لادان الت ضد الصلیب والهلال ضد 
الهلال. هناك بعض الشكاكين» ولكن حتى هؤلاء اختلط عليهم الأمر بسبب هذه 
الأهوال والأخدات بالغة السرعة بالغة العنف التى تسبب عاهات مستديمة لا 
يحي آژرها, آحداث تلعب بافکارنا کما تلعب اليدة بالفار: يفقد الشکاکون 
شکهم ثم یجدونه ثم یفقدونه مرة أخرى» لقد نسوا كيف یستخدمون مهاراتهم 
العقلية»(*“. 

العدميّة وفلسفة العبث» هما ثمرة أكثر بلاد العالم ثرا وتقدّماً. هذه الفلسفة 
تتحدث عن عالم بلا منطق» عن فرد منقسم على نفسه سيكولوجيًا ومحطم» عن 
عالم أصمٌ أبكم صامت. إنها ليست على الإطلاق فلسفة سامّة» كما يزعم بعض 
الناس» هي في الحقيقة فلسفة عميقة قادرة على التنوير. نها تعبير عن مقاومة 
الابسان عن عدم رضاه عن العالم الذي ينمو بعكس الصورة التي أرادها لنفسه 
إنها تمد على الحضارة ذات البعد الواحد(" “. وللسبب نفسه وجد بعض الناس 


(04) من خطاب لأندريه مالرو سنة 41554 في مؤتمر لمنظمة «اليونسكوة. 
(۵۰) أنظر: «بول فاليري». 10 Paul Valêry: Collected ۷۷۵/۵, ed. Jackson Mathews, vol,‏ 
Hıstory of Politics (New York: Pantheon Books, 1956).‏ 


Camus: L'Home Revolte... (دم) أنظر: «کاموه وأيضاً «مار کیوزا:‎ 
Marcues: One - Diamensional Man (Boston: Beacen Press, 1946). 


هذ 


في العدمية الجديدة نوعاً من الدین. وسنری أن هذه الفكرة ليست بدون أساس. 


إن العدميّة والدين يمثلان إنكاراً للمادية ویمبلان هذا العالم بالفكرة نفسها. 
القلق فا والنظر فيما وراء القبور» والبحث المجهد عن طريق خارج هذا 
العالم الذي أصبح الإنسان فيه ري . هذه الأفكار مشتر كة بینهما. وانما 
یکمن الفرق في أن العدميّة لا تجد طريقاً لخلاص, بينما يذهب الدين إلى أنه 
قد وجد هذا الطريق. 


إن إخفاق الحضارة البين في سعيها لحل مشكلة السعادة الإنسانية بواسطة 
العلم والقوة والثروة - إذا فهم وتم الاعتراف به فسوف يكون له أقوى أثر نفسي 
علی الجنس البشژي. بهذا يدا في مراجعة بعض من أفكارنا الاساسية الع هي 
موضع قبول عام حتی الآن. وأول فكرة يجب مراجعتها هي فكرة العلم الخاطقة 
عن الإنسان. فما دامت الحضارة عاجزة عن حل مشكلة السعادة الإنسانية فلا بد 
ان تکون فكرة الدين عن أصل الانسان هي الفكرة الصحيحة ۳9 العلم هي 
الخاطئة» وليس هناك اختيار ثالث. 


الغدمية 

ند إلى النقاط المشتركة بين العدميّة والدين» وهي حقيقة تبرز العدميّة 
الحديثة كشكل من أشكال الدين في الحضارة. 
کت Beckett‏ 0 ۳ 9 الإنسان» ۲ 04 على حقيقة أن 
الانسان غير ممکن أو غير متحقق. TT‏ 
علمية عن الانسان وعن العالم. فالانسان كما یتصوره العلم ممکن ومتحقق» 
ی ی را ال كل زا ی لاٍنساني. إن عبارة 
اسارتر» الشهيرة ة التي يصف فيها الانسان بأنه عاطفة نافهة لا جدوی منهاء هي 


Camus: The Stranger: (N.Y,: Alfred Knopf, 1946). 7 أنظر:‎ (oV) 
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عبارة دينية بمنطقها وبروحها معا, فى المادية لا توجد عاطفة أو تفاهة فلا 
نکن أذ یکون في العلم تفاهة لأنه لا توجد فيه عاطفة. 

لأن المادية ترفض الغائية في العالم (أي أن للعالم غاية عليا)» فانها تتخلص 
پذلك من مخاطر العبثية والتفاهة. عالم المادية وانسانها لهما غایات عملية ولهما 
وظيفة.. لتكن وظيفة حيوانية.. لا يهم. إن عبارة: الانسان عاطفة لا جدوی منها 
أو عاطفة تافهة تتضمن فكرة أن الانسان والعالم» لیس بينهما تناغم أو تطابق. 
وهذا الموقف المتطرف تجاه العالم كان هو بداية جمیع الأديان. إن التفاهة عند 
«سارتر) والعدمية عند «کامو) تفترض البحث عن هدفب ومعنع. وهو بحث 
یختلف عن البحث الديني في أنه ينتهي عندهما بالفشل. ولکنه يُعتبر بحثاً دينياًء 
من حيث أنه يعنى رفض الهدف الدنيوي للحياة الإنسانية» أو رفض الوظيفة 
الدنيوية. 


البحث عن الله (سبحانه وتعالى) بحث ديني» ولكن ليس كل بحث ينتهي 
باكتشاف. فالعدميّة خيبة أمل ليس بسبب العالم والنظام» وإنما بسبب غياب 
الخير من العالم. فكل شيء ناف وعَدَمٌ إذا كان الإنسان يموت إلى الأبد“. 
إن الفلسفة العدمية لا تتحدث مباشرة عن الدين» ولكنها تعبّر بوضوح عن الاعتقاد 
بأن الانسان والعالم ليسا مصنوعين بالمعيار نفسه. نها تعبّر عن القلق» والقلق 
بجميع درجاته - فیما عدا نتيجته - هو قلق ديني. عند العدميّة وعند الدين 
الإنسان غريب في هذا العالم» ففى العدميّة هو غريب ضائع بلا أمل» وأما في 
الدين فهناك أمل في الخلاص. 

إن أفكار «ألبير كامو) يمكن فهمها فقط إذا اعتبرناه مؤمناً مخیب الرجاء. 


(في عالم خبا فيه الوهم شا وانطفاً الضياء يشعر الإنسان بالاغتراب» إنه 
الطرد الذي لا فكاك منه ولا مهرب فلا توجد ذ كريات عن وطن مفقود ولا آمل 
في الوصول إلى ان موعودة... لو آني شجرة بين الشجر» فقد یصبح لهذه 


)0۸( أفحسبتم آنما خلقنا کم عا وأنكم إلينا لا ترجعون4. سورة المؤمنون» الآية (۱۱۰). 
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الحياة معنى» ولعلها تصبح أفضل... لم تكن هذه المشكلة لتدشا لاني ساکون 
حينذاك جزءاً من هذا العالم الذي آقاومه بکل قوة في ضميري. کل شيء جائز 
طالما أن الله غير موجود واف الانسان بموت»۳. 


هذه العبارة الأخيرة لیس بینها شيء مشترك مع الالحاد المصطنع القاطم عند 
المفكرين العقلانیین. إنما على العكس» هي لعنة صامتة للروح التي اجهدها 
البحث غن الله دون أن تجده إنها «إلحاد اليأس). 


ام 


نجد أن الوجودية في قضية الحرية الأخلاقية تعخذ الموقف نفسه الذي 
انخذه الدين. تقول «سیمون دي بوفوار»: «في البدء لم يكن الإنسان شياً 
ويتوقف عليه أن يجعل نفسه خراً أو شزیراً اعتماداً على قبوله أو رفضه للحرية. 
إن الحرية تقرر أهدافها بصفة مطلقة» وليس هناك قوة حارجية - حتى الموت 
نفسه - قادرة على تحطيم ما قررته الحرية... فما دمنا لم نكسب اللعبة أو 
نخسرها مقدمأء فمن الضروري أن نناضل وأن نركب الخطر في كل 
لحظة)(""2, حتى ازدواجية الوجود عند «سارتر»: «الوجود في ذاته» و«الوجود 
لذاته) pour soi»‏ وا en soi» et‏ عتا6/]» انکار واضح للمادية. 
المصطلحات فقط هي الجديدة: آما الجوهر فقديم ويمكن التعرف عليه . 


إن «الهبيز) هم بشکل ما استمرار للمذهب الوجودي» حصوصا من ناحية 
مظهره العملي وتطبیقه. واحتجاج «الهبيز) ضد التقدم بصرف النظر عن اتخاذه 


Camus: The Stranger... آنظر «کامو):‎ )09( 

Simon de Beauvoir: L'exestentialisme et 19 3226556 des أنظر (سیمون دي بوفوار):‎ 3 

nation (Paris: Gallimard, 1970), 

(1۱) الشيء نفسه ينطبق على الاعتراف بالضمير «كل ما يحدث في الضمير لا يمكن تفسيرة بأي 
شيء حارجه» ولكن فقط بما هو في داخله» أنظر: سارتر: 

Sarter: The Emotion, Oultine of a Theory, trans. Bernard Frechtman (New 

York: Citadel Press 1971). 

وانظر أيضاً لسارتر: مسرحية دمر ي کلو زا .)1947 Sarter: Theatre (Paris: Gallimard,‏ 

هذه المسرحية تقول لنا إن كل شيء موجود على الحقیقة. يوجد فقط كعلاقةٍ بين إنسان 

وإنسان! 
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شكلاً حاداً أو عبثیا هو فضيلة کبری لهذه الحركة» مما یجعلها ظاهرة ثقافية 
أصيلة في هذا العصر. فانکار التقدم المادي یمکن أن یستند فحسب على فلسفة 
دينية» ولو في مقدماتها الأساسية على الأقل. 


هذا النقد للحضارة ليس دعوةً لرفضهاء فالحضارة لا يمكن رفضها حتى لو 
رغبنا في ذلك. نما الشيء الوحيد الضروري والممكن هو أن نحطم الأسطورة 
التي تحيط بها. فان تحطيم هذه الأسطورة سيؤدي إلى مزيد من أَنْسََةٍ هذا 
العال» وهي مهمة تتتمي بطبيعتها إلى الثقافة. 


عنه). 
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الفن والهلم 

يوجد عالمان: الم للالة وعالم للموسیقی؛ هذان العالمان - حتی 22 
تحلیل يمكن إرجاعهما إلى أصل مشترك. لول كك حيزي كمي من 
العلاقات والاجزاء وفقاً لمنطق علم الطبيعة والرياضيات. لامي تم 
تركيبة من الأنغام أو الکلمات منظومة في لحن أو قصيدة. ٠‏ وينتمي هذان العالمان 
إلى مقولتين ممختلفتين هما العلم والدین؛ وفي هذا السیاق بالذات نقول: پشمیان 
إلى العلم والفن. 

إن وجود عالم آحر (نظام آخر) إلى جانب عالم الطبيعة» هو المصدر 
سا 0 دين وفن. فإذا ۳ يكن هنالك سوی الم واحد لكان 0 
إليه ۰ نخرج منه» اا ار ل ا إلى 
إلى ذلك العالم الآخر. 

قال أحدهم مرةً إن الفن دعوة لخلق الإنسان» وأن كل علم ينتهي في 
التحليل النهائي ی إلى أنه لا وجود للإنسان. لذلك» فان الفن في صدام طبيعي مع 
هذا العالم تم جميع علومه» علم نفسف وعلم أحيائه) وفي صدام مع صاحبه 
«داروین» هذه المعارضة في الحقيقة هي معارضة دينية» فالدین والأخلاق والفن 
فرع سلالة واحدة انبئقت بفعل الخلق الإ لهي. لذاء فان إنكار «الداروينية» للخلق 
أيضاً للأخلاق والفن والقانون. فاذا كان الانسان حقاً «مصنوعاً على طراز 
داروين»)» وإذا لم يكن پوجد على الإطلاق سنك للانسان ولا مجال لروحه 
اماد فان الفن لا مجال له وأن الشعراء وکاب التراجيديا يضللوننا ويكتبون 

فى هذه النقطة الحاسمة تكمن الوحدة الأولی» وريما الأكثر وثوقأء بين الفن 
والدین» وفى الوقت نفسه الهوّة المطلقة الفارقة بين الفن والعلم. 

لیا ثلاث درجات للحقيقة معروفة وممكنة في هذا الكون: 
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المادة والحياة والشخصية, یتناول العلم الأولی» ويتناول الفن الأخيرة» أما 
الباقي فوشم أو سوء فهم لأن العلم عندما يواجه الانسان والحياة يجد فیهما ما 
هو میت وما هو لاشخصی . 

ينتسب العلم والفن أحدهما للآخر كما نتسب الکم إلى الکیف. وقد عرف 
«أوجشت کوئت» الرياضة - وهي ملكة العلوم - بانها «قیاس غير مباشر 
للکمیات»(۱. وعرّف «جياكومتي» الفن بأنه: «البحث عن المستحیل)(). 

في العالم المادي لا یوجد سوی الكم» وجمیع الکقیات یمکن المقارنة 
بينهاء وأما الكيف هناء فهو مجرد شکل من أشكال الکم. يقول آنجلز في کتابه 
«جدلية الطبيعة): «من المستحيل أن تغيّر في كيف الجسم دون ان تضیف إليه 
أو تأخل منه مادة أو حركة) أي بدون تغيير كمي في الجسي". وقد صاع هنذا 
المبدأ الكمي في الطبيعة الفيلسوف الإغريقي «فيثاغورث)» على أنه: «النظام' 
المتناغم من الأرقام وعلاقاتها بعضها بعض. ويقول «مندليف» عالم الكيمياء 
الروسي وهو أب (النظام الدوري للعناصر): «إن الخصائص الكيميائية للعناصر هي 
وظائف دورية لاوزانها الذرية)“. ففي عالم الطبيعة إذن» لا يجود سوى الکمی» 
ومن ثم الكيف الظاهري. 

لا یو جد شخصان متطابقان ولا حجرال متشابهان» فما الذي يجعل جزيئي 


Auguste Comte: A General View of Positivism. trans. Y,H. أنظر: (آرجست کونت»‎ 00) 
Bridges (New York: ۲, Speller, 1957). 
Alberto Giacometti: Alberto Giacometti with an أنظر: «ألبرتو جیا کومتي!‎ ۲) 
introduction by Michel Leirıs (Basel: Editions Galerıes Beyeler, 1946). 
Friedrich Engels: Dialectis of Nature, trans. Clemens Dutt أنظر: «فردريك أنجلر)‎ (۳) 
(London: Laurence & Wishart, 1941). 

)٤(‏ أنظر: «فردريك یوسج) 
Frederick 11, Young: Pythagorean Numbers.‏ 
Congruences, A Finite Arithmetic, Geometry in the Number Plane (Boston:‏ 
Ginn, 1961).‏ 
)0 أنظر: (ديمتري مندل‌حیف) Dimitri 1۰ Mendeljev: The Principles of Chemistry, Sth.‏ 
ed,, trans. George Kamenshy, (London: Longmans-Green, 1981).‏ 
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الماء مختلفین؟ هل هو موضعهما في الفراغ؟ ولکن إذا افترضنا أن الفراغ 
لانهائي» فان الاختلاف یفقد معناه. إن العلم الطبيعي ممکن لأنه لا توحد 
کیفیات في الطبيعة» فعلم الکیفیات أو فكرة الکیف مستحيلة. قد نقول إن 
الطبيعة جميلة أو قبیحة هادفة أو مشوشة» ذات معنی أو لا معنى لها - وإذن» 
فیمکن أن یکون للطبيعة ؛کیفیات, وانها لكذلك» ولکن بالسبة فقط لموضوع 
ماء بالنسبة لانسان والا فان هذه الکیفیات من الناحية الموضوعية لا وجود لها 
حيث إن الطبيعة متجانسة ومحايدة. 

في القصيدة وفي اللحن واللوحة الفنية نواجه سرا أو كيفاً بالمعنى 
الميتافيزيقي للكلمة؛ فکیف یمکن تفسیر الاختلاف بين اللوحة الأصيلة وين 
نسخة منها بواسطة الکم؟ اللوحة الأصيلة تملك کیت الجمال «وکل تُشخة 
قبیحةم( فهل نشأ هذا الاحتلاف من أن شيئاً قد أضيف أو محذف من النسخة 
بالمعنی الکمي للکلمة؟ لا... إنما یکمن الاختلاف في اللمسة الشخصية بين 
الفنان وبين عمله الفني. فالکیف یمکن أن پُوجد فقط في تلك اللمستا 
الشخصية. 


العلم والفن؛ فيهما یکمن جوهر الاختلاف بين نيوتن نبي الكون الآلي» وبين 
شكسبير الشاعر الذي يعرف كل شيء عن الإنسان» نيوتن وشکسبیر وآینشتین 
ودستويفسكي» يجسدون فكرتين كل واحدة منهما تنظر في اتجاه معا کس؛ أو 
يمثلون نوعين من المعرفة منفصلين كلية ومستقلين أحدهما عن الآخرء فلا 
يعتمد أحدهما على الآخر ولا يتبعه. فقضية المصير الانساني» وغرية الإنسان في 
الکون» وهشاشته» والموت» والخلاص من هذه المعضلات؛ كل ذلك لا يمكن 
أن یکون موضوع علم من العلوم. في حين أن الفن - حتی ولو حاول - لا يمكنه 
أن یتغاضی عن هذه القضایا. الشعر هو «معرفة الانسان»» كما أن العلم هو معرفة 

2 

الطبيعة. هذان النوعان من المعرفة متوازنان ومتزامنان» مستقل كل واحد منهما 
عن الآحر» كما ان عالم كل منهما مُتواز مُتزامن ومستقل. مدخل النوع الاول 


Emile Chartier (Alain): System des beaux arl, (Paris: أنظر : «إميل تشارتيير)‎ (1) 
Gallimard, 1958). 


۳۳1 


من المعرفة» هو التفکیر والتحلیل والملاحظة وإجراء التجارب في عالم المادق 
وهي «جماع الأياء والعمليات مرتبطة بعلاقات سببية). أما النوع الثاني فانه 
ينظر في باطن الانسان وفي زواياه الخفية وأسراره» هنا يتم لنا الفهم أو لعلنا 
على الأرجح نختن فحسب من خلال الؤجدان المُستثار. من خلال الحب 
والمعاناة. فالمعرفة هنا لا کتسب بطريقة عقلانية علمية. 


هذه الخصوصية «الجوانیة» للفن تنعکس في حقيقة آخری متمیزة» وهي أنه 
لا يوجد في عملية الابداع الفني مجال لفریق عمل. فكل عمل فني مرتبط على 
الدوام بشخصية الفنان. والعمل الفني - من حيث هو إبداع» من حيث هو 
«صناعة انسان»(۲ - هو ثمرة للروح» ومن ثم فانه فعل لا یتجرا. أما في العلم» فان 


(۷) بالنظر من هذه الزاوية» تعتبر الفلسفة أقرب إلى العلم منها إلى الفن؛ فبالرغم من أن موضوع 
السحث فيهما مختلف. الا أنهما يستخدمان المنهج العقلاني نفسه» وکل تفکیر سواء كان 
ا ارسي يؤدي إلى النتائج نفسها أو إلى نتائج متشابهة. إن الفلاسفة العقلانیون في 
القرن الثامن عشر استبطوا ما يسمى بالمنهج الهددسي» ويسمى أيضاً «التذهي) لشرح 
نظرياتهم الفلسفية, وقد شرح د الذي یعتبر صاحب هذا المنهج مؤلّفه الرئيسي 
«الأحلاق» باستخدام منهج يدي شبیه بالهدسة الإقليدية, ثم صاغ تعريفاته وبديهيّاته 
ونطرياته الاتجة من هذا المنهج. أنظر کتاب (إسبنوزا): 
(Salzburg Institut‏ امناظ Benedictus de (Baruch) Spinoza: Ethics, trans. George‏ 

fûr Anglistik und Americanikstik, Universitût Salzburg, 1981).‏ 
وقد استحدم «يقولاس مالبرانش» المنهج نفسه» فاستتبط كل أفكاره عن العالم من عدد قليل 
من المبادىء الواضحة المقبولة من الجميع. انظر: Nicolas Malebranch De la‏ 
Ton trait de la nature de esprit de "homme, et de‏ لله recherche de la véritê,‏ 
de sciences, (Paris, J. Vrin, 1945).‏ امه مانب ۱ I'usage qu'il en doit fait pour‏ 
وقد نی «کریستیان ولف» نظامه الفلسفي بأكمله الذي يتألف من الكونيات ومبحت الوجود» 
وأسباب الأمراض وعلم الفس والقانون والمنطق» وی منهج الاستنباط العقلي: 
فالفلسفة» حتى عندما تتناول في موضوعها الإنسان أو الأخلاق» تبقى بالضرورة على أرض 
الطبيعة. ومن ثم تستطيع أن تستعير مناهج الرياضة والهندسة والاستنباط العقلي» وهذا يفسر لا 
م 3 تستطغ الفلسفة الوصول إلى الحقيقة الكاملة عن الحياة. 

Michelangelo Buonarroti: Complete Poems and آنظر: «مایکل أنجلو بيوناروتي»‎ )۸( 

Selected Letters of Michel Angelo, 3rd ed. trans, Creighton Gilbert (Princeton, 
NJ: Princeton University Press, 1989), 


۱2:۰ 


عمل الفريق ممکن لأن موضوع العلم مولف من أجزاءٍ وتفصیلات, لذلك فهو 
ملائم ل والفعيل والتقسیم. العلم جمیعه - منذ بدایته إلى الیوم - هو فى 
الغالب استمرارية الية» يأتي اللاحق فيكمّل عمل السابق. لكن هذا مستحيل فى 
الفن. فسقف كنيسة «سیکستین) كان لا يمكن رسمه بواسطة عدد من الفنانين 
رغم ان العمل فيه استغرق عمرأء نما قام به فنان واحد. وینطبق هذا أيضاً على 
الشعر والموسيقى. إنها قضية شيء متفرد بسيط لا يتجرّأء قضية شيء لا يمكن 
تقسيمه والحفاظ على حياته في آن واحد. والاحتجاج بأن عمل الفريق استطاع 
أن يحقق نتائج باهرة في فن المعمار - كما يذهب بوهاوس وآخرون »9‏ هذا 
الاحتجاج هو سوء فهم جوهري. فالبناء» كمُئْتج من مواد إنشائية وتكنيك» 
وإعداد للاستخدام» عمل مؤهل لفرق العمل؛ أما الأسلوب والفكرة والجوانب 
الفنية في المعمار» فقد كانت دائماً عمل شخص واحد هو الفنان. 


حیثما ظهر العلم» فإنه يكتشف المتماثل» المتناغم» الساكن الدائم. أما الفن» 
فهو «نشوء جديد على الدوام»۱ '2... العلم یکتشف. أما الفن فيبدع. إن ضوء 
النجم البعيد الذي اكتشفه العلم كان موجوداً قبل اكتشافه. أما الضوء الذي يلقيه 
الفن عليناء فقد أبدعه الفن بنفسه في اللحظة نفسها. فبدون الفن» لم يكن لهذا 
الضوء أن يولد. العلم يتناول الموجود ما الفن فهو نفسه خلق» إنشاء الجديد. 


العلم دقیق, أما الفن فصادق. أنظر إلى لوحة لوجه إنسان أو لمنظر طبيعي... 
كم هما صادقان!؟ إن فيهما من الصدق أكثر مما في أي صورة فوتوغرافية للوجه 
أو للمنظر الطبيعي. وكما تعلّمنا: الفن الأكاديمي غير المخلص يصنع وجهاً ميت 
أو فرداً غُفلا من اي هرز وحرة. وهذا في جوهره الانحطاط نفسه الذي 


Echard Neumann: Bauhaus and Bauhaus People: کهارد نیومان»:‎ « )9( 
Personal Opinions and Recollections of Former Bauhaus Members and their 
Contemporaries, trans. Eva Richter and Alba Lorman. (New York: Yan 
Nostrand Reinhold, 1970). 

Jean Cassou: Art and Confrontation: The Arts in an Age of Change, «جان کاسوا‎ )۱۰( 
trans. Nigel Foxell (Greeswick, NY: New York Graphic Society 1970). 


۱۱ 


يسببه حذف البعد الجوانی للحرية من حياة الانسان. جمیع التحلیلات 
البيولوجية والنفسية يف وش أو بآخرء وتکتمل دقة وصحة مع إتاحة 
الوقت الكافى والموارد المالية اللازمة للبحث. ومع ذلك» فهذه التحليلات 
ليست صادقةه لأن هناك عنصرين ذوي أهمية قصوى مفقودين وهما الحياة 
والروح. ومن هذه الناحية» تعتبر العلوم الدقيقة علوماً مزيفة. الفن یتجاهل الحقائق 
- بل یتجاهلها متعمداً - وهو يبحث عن الصدق في الأشياء. لذلك» نجد الفن 
التجريدي يميل إلى حذف كل شَّبَهِ بالعالم الخارجي؛ معطياً للشكل واللون 
معنی زعا كما قال «وشتلر): رن تج الرسم من أي اهتمام حارجي»۱. 


العلم یسعی لاکتشاف القوانین واستخدامهاء أما العمل الفني فانه یعکس 
النظام الكوني دون أن یستفسر عنه, ولذاء فان «فرانسیس بیکون» - وهو أب العلم 
الأوروبي - يؤكد بوضوح على الجانب الوظيفي أو النفعي للعلم» فيقول: 
«المعرفة الحمّة هي المعرفة الوحيدة التي تزيد من قوة الإنسان في العالم)”" "2. 
بینما يتحدث «کانت» عن «الفائدة غير المستهدفة للشيء الجمیل) 00 

القصيدة الشعرية) لا هي وظيفية ولا متعلقة بمصلحت ولا هي نظام 
اجتماع (*, وقد حطم الرسّام الفرنسي (دي بیفیه) ذلك المفهوم المُبهج للفن 
دون 5 یتحری الألفاظ فقال: «الفن في جوهره لا يريح» لا فائدة فيه» ضد 
المجتمع وخطره فإذا خلا من هذا كله فهو كذبة أو تمثال لعرض الأزياع)2. 





Whistler: n.p.d. أنظر: «ويستار»‎ )۱۱( 

Francis Bacon: The Advancement of Learning and New ۵ أنظر : «فرانسیس بیکوا‎ ۱ 

Allantis (London: Oxford University Press, 1966). 

)۳( توجد أدلّة قوية على أن الحرب کانت هي الحافز علی البحث العلمي» فقد ظهرت فترات من 

البحث العلمي المكقّف والمنجزات التكنولوجية متزامنة مع الحروب والمواجهات العنيفة. 
ويبرهن على ذلك بوضوح الحرب العالمية الثانية والسلام المر الذي تلاها. 

Vladimir 000 How Are Verses 6, أنظر: «فلاديمير مايا كوفسكي)‎ )15( 

trans. G.M. Hyde (London: J. Cape, 1970). 

Andreas Franzke: Dubuffet, trans. Robert Erich Wolf أنظر: «أندرياس فرانر کي»‎ )۱۰( 

(New York: Abraham, 1981). 


۱:۲ 


فالعلم مهما بلغ من العمق أو التعقيد» لم يشعر بقصور اللغة كأداة للتعبیر عن 
نفسه» أما الفن فبسبب خاصيته الروحية دائم البحث عن وسيلة أخرى للتعبير» عن 
«لغة إضافية». اللغة يد المخ» والمخ إنما هو جزء من مجموعنا الجسمى» جزء 
من الکیان الفاني» ولقد آصبحت الکلمات والحروف أعظم أدوات العلم التي 
تساعد الانسان في استمرارية خبرته العلمية. وتتطابق الكتابة مع اللغةء واللغة مع 
الفک وکل ذلك من صياغة الذ کاء. ولذلك. فان اللغة عاجزة عن التعبیر عن 
حركة واحدة من حرکات الروح(). فليس هناك مُعادل لغويٌ لسيمفونية 
بیتهوفن التاسعة» ولا يمكن ترجمة «هاملت» إلى لغة العلم» أو تقلیص هذه 
الدراما إلى مجموعة قضایا في علم النفس والأخلاق. وان فشل المدحل 
التحليلي في هذا المجال لا بد أن نتعلم منه شيئاً. 


أثناء عرض مسرحية «الملك لير) وصفها «بیتر بروك) بأنها: «جبل لا یمکن 
الوصول إلى قمته أو هزيمته أبدأ»”"". فلِكي نصل إلى جوهر ما هو روحيّ لا بد 
أن نطرح الفكر واللغة جانباً. في أعمال «مجويس» مثلأء روايته المعرفة «یولییسن) 
يُصدم بكلمات متعددة اللغات غرییة(*؟. هذا الانطباع المُحيّر يجد الانسان 
انطباعاً مشابهاً له عندما يطالع في كثير من بدايات السور القرآنية حروفاً أو 
تراكيب حروفب غير مألوفة في اللغة العربية. إن الأخلاق والميتافيزيقا والمعتقدات 
تنتقل من خلال الحكايات والعروض المسرحية» أو من خلال لغة الرقص بدون 
كلمات. وهناك سبب للاعتقاد بأن الرقص أقدم في ظهوره من اللغة. ولقد تزامن 
إجادة الرقص في العصور القديمة مع وجود لغة شديدة النقص شديدة البساطة. 


(15) في الرسم غياب كامل للكلام» فهو عالم مرئي حاص يُرضي فيه الإنسان ذاته» إنه عالم قائم 
بذاته» حالة ميتافيزيقية لا يستطيع الناقد شرحها لأنه يعتمد على اللغة. أنظر: «كاميللي براین» 
Camille Bryen, Bryen abhomme, ed. Daniel Abadie (Brusels: La Connaissance,‏ 

1973). 

Peter Brook: Peter Brook’s Production of William Shakespear's أنظر: (بیتر بروك):‎ (VY) 
A Midsummer Night's Dream for the Royal Shakespear Company, ed. Glenn 
Loney (Chicago: Dramatic Publishing Co., 1974). 

James Joyce: Ulysses (New York): (Random House, 1946). أنظر : «جپمس جویس)‎ (۸) 


۱:۳ 


إن العجز عن الارتفاع إلى مستوی الفن باستخدام الوسائل العقلية والمنطقية» 
لا یقتصر على فرع واد فقط من فروع الفن» ولا اسلوب واحد من اساليبه. 
والاعتقاد الذي ساد بأن «الواقعية» آقرب إلى الانسان ویمکن فهمها أكثر من 
التأثيرية أو السريالية» هو اعتقاد خاطیء |ذا كان الفن في صمیم جوهره هو موضع 
الاهتمام. فير «المونالیزا؛ ليس أقل من سر لوحة بیکاسو «عذاری آفینون» وهي 
اللوحة التي بدأت الثورة التكعيبية في آوروبا. إن جوهر الاعمال الفنية غامض 
غموض المعتقدات القلبية وغموض الحس الداحلي بالحرية. ولقد باءت جميع 
المحاولات لتعريف جوهر الفن تعریفاً عقلياً بالفشل» كما فشلت محاولات 


تعریف الحیاة" ۲). 


الفن والصین 

هذه المحاولات رغم أنها غير كاملة بل وفاشلة» كما ذکرنا آنفأء الا أنها 
تومیء بطريقة غامضة إلى وجود رباط وثيق بين الفن والدين. «فالشعر هو ثمرة 
الصلة بين الروح والحقيقة وبين مصدرهما... الله)2” ©. و«دكل قصيدة مدينة 
بخاصيتها الشعرية إلى الحضور والتوهج والتأثير الموحد لحقيقة غامضة تسمى 
الشعر الخالص)(۱ ©, 

«لقد انبثق الشعر كوعي مباشر بذلك السر الكبير الذي تتساءل عنه حياتناء 
وقد سيطر عليها لغز كوني)9 ©. 


(15) تعريف «هويزر» برهن على أن أي تعريف للعمل الفني هو تعريف فاشل حيث يقول «إن العمل 
الفني شكل ومضمون» اعتراف ووهم» لعب ورسالة» هو قريب من الطبيعة وبعيد عنهاء هادف 
ولا هدف له تاريخي ولا تاريخي» شخصي وفوق - شخصي في الوقت نفسه. أنظر: 
Arnold Hauser: The Social History of Art, trans. Stanley Goodman (New York:‏ 
Knepf, 1951).‏ 

(۲۰) أنظر: «جاك مارینان»: 
Jacques Maritain: The Situation of Poetry: Four Essays on the Relation Between‏ 
Poetry, Mysticism, Magic and Knowledge trans.... (New York: Philosophical‏ 
Library, 1955).‏ 
(۲۱) أنظر: «أبوت بریمون»: Abbot Bremon: Pure Poetry (n.p., n.d.)‏ 
(۲۲) أنظر: «رولاند دي بنیفیل): Roland de Peneville: Poetic Experience (n.p,; nd.)‏ 


4٤ 


إن الشعر هو المستکشف الذي وجد مفتاحاً إلى مباهج الماضي»"". 
«الفن كخلق؛ وعلی الاخص الشعر كطريقة للوجود - یکدح جاهداً لكي یکون 
بدیلا لماعو تقس رن ان اشع اواج هر رنه از اسب یا رها 
معا - يرتفع بالانسان فوق ظروفه الإنسانية» لیصبح مهنة مقدستم*). 


إن غالبية الناس قد لا يكون لدیهم فكرة عن الرسم أو النحت أو الأدب» بقدر 
ما يجهلون فن المعمار. ولكنهم من خلال تجربة ميلاد أو موت» أو من خلال 
<ه) 
الاديان” *. 


وهناك كثير من الناس يعتقدون أن روايات «كافكا»» يمكن فهمها فقط 
باعتبارها من ذلك النوع من القتصص الديني الرمزي» وقد قال (كافكا) نفسه إنه 
يرى في تساؤلاته نوعاً من الصلاة. «إن الکون مليء بعلامات لا نستطیع 
فهمها)”' ". وقال «مايكل لایریس» وهو سريالي معروف: (إنني لم أعد أؤمن 
بشيء حتى بالألوهية» ولا أؤمن بعالم آخر. ولكنني تحدئت بسعادة عن 
المطلق الخالد... لقد سيطر على شعور غامض بالأمل في أن المعجزة الشعرية 
ستغير كل شيء وأنني سأحيا في عالم الخلود» وهكذا أكون قد غزوت مصيري 
كإنسان بواسطة الكلمات»"". 


إنها إذث قضية واحدة» قضیه الإلهام الإنساني معد عنها بطرق تجلفة؛ 





Jean - Baptıst A Rimbaud: The Poet's ۷۵۵۵۱۱۵۵۰. (A$ أنظر: وجان  بابتيست»‎ (YT) 
Humanıties Research Center, Unıversity ‘of Texas Press, 1967). 

Gaetan Pıcon’ Contemporary French أنظر: «جایتان بیکون»:‎ (4) 
Literature, 1945 and after, trans... (New York: F, Ungar Co,, 1974), 

Andrê Malraux Voıces of Sılence (New York: Doubleday, أنظر: «أندريه مالروا:‎ )۲۰( 
1953). 

Franz Kafka: Parables and Paradoxes in German and English أنظر: (فرایز کانکا»:‎ (TY 
(New York: Schocken Books, 1958). 


Mıchel Leirıs. The Age of Man, n.p.d. أنظر: «مایکل لیریس»:‎ )۲۷( 


۱20 


فالدين يؤكد على الخلود والمطلق, وتوکد الأخلاق على الخیر والحرية, 
ویو كد الفن عای ال نسان والخلق. . وهي كلها في أساسها نواج مختلفة لحقيقة 
جوانية واحدة عبر عنها بلغة قد تکون وسيلة قاصرة ف في التعبیر ولکنها الوسيلة 
الوحيدة المتاحة؟. 


في جذور الدین والفن هناك وحدة مبدئية. فالدراما ذات أصل ديني» سواء من 
ناحية الموضوع؛ أو من ناحية التاریخ. كانت المعاید هي المسارح الأولى 
بممثليها وملابسها ومشاهديها. وكانت أوائل المسرحيات الدرامية طقوساً 
ظهرت في معابد. مصر القديمة منذ أربعة آلاف سنة مضت. 


وقد انبئقت الدراما الإغريقية من أغاني الكورال في تكريم الإله 
«دیونیسوس»» وکانت المسارح تقام بالقرب من معبده وكان العرض المسرحي 
یت . إن الأصل الشعاثري للمسرح وللثقافة بصفة عامة لا شك فيه» وهو 


يستند إلى أساس من ده تاريخية دقیقة ". 


لقد كانت الدراما وليس الللاهوت» هي وسيلة التعبير عن الدين الحقيقي 
القناع9©؛ الذي يوحي بالدين وبالدراما في الوقت نفسه. 


لقد كانت الرسوم الأولى والتماثيل والأغاني والرقصات جزءًا من الشعاش 
وإنما انفصلت مؤخراً عن العبادة وأصبحت توجد مستقلة. فعندما رسم الانسان 
البدائي الحپوان الذي یعتزم صیده - فیما پسمی ((س‌حر الصید» 35 كان هذا نوعاً 


Jules Mounerot: La Poésie moderne et le 520۳6 (n.p.d.). أنظر: «جول مونرو:‎ )۲۸( 

Maurice E, Block: Death and Regeneration of Life (New أنظر : «موریس بلرك):‎ )۲۹( 

York: Cambridge University Press, 1982). 

Zvonko Lesic: Theory of Drama Throughout the أنظر: «زفونکو ليسيك):‎ (۳۰) 

Centuries (Sarajevo: n.p., 1977). 

) لعل المؤلف يقصد القئاع الذي اعتاد الممثلون ارتداءه لیستحضروا به الشخصية التي پقومون 
بتمثيلها. وهي الوظيفة نفسها التي يُستخدم فيها القناع ف في الطقوس البدائية (المترجم). 
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من العبادة» صلوات لكي ینجح في مهمته. وكان الهنود الحمر برسمون خخطوطاً 
ملونة مختلفة على الرمال خلال احتفالاتهم الدينية. و کانت هذه الخطوط جزا 
مكبلا للشعائر. وظهر الباليه الياباني القدیم المسمی «جيجاكو» معزت إلى 
الوجود - وفقا لاعتقاد اليابانيين ‏ «عند خلق الکون». وكانت هذه المسرحيات 
القديمة مزيجاً من الغناء والرقص والتعبير الحركى الصامت» يستعرض بطريقة 
رمزية الحياة الآخرة لأرواح الموتى. وفي الفترة السابقة على .الاسلام» كان 
الشاعر العربي شخصية مرموقة ذات سطوةٍ ترجع إلى ما تملكه من قوة سحرية 
قادرة على حماية الحياة أو تدمیرها(؟. 


نشر «جابرييل زايدا»» حدیئً؛ مختارات من أشعار هنود المكسيك يقول في 
مقدمتها: (إن الصفة المشتركة العامة للشعر عند هنود المكسيك هو رهزية الحياة 
الخالدة والعلاقة مع الطواطم" - من نبات أو حيوان أو ظواهر طبيعية - تتحول 
دائماً إلى طقوس سحرية أو دينية)"". 


في ضوء وحدة الفن والدين يمكن الإجابة على اللغز المشهوره ألا وهو لغز 
وجود نشيد الانشاد ضمن التوراة (المتداولة)» وهو نص دنيوي خالص ولكنه 
يتمتع بقيمة فنية ملحوظة, فإذا كان الفن والدين منفصلين انفصالاً قطعياً فلا 
تفسير للغز, أما إذا لم يكونا منفصلين هذا الانفصال فلا لغز هناك ولا عجب إذن 
أن يوجد نشيد الانشاد بين القراءات الدينية. لقد كان الامر لغرًا بالنسبة للذين 
حاولوا تفسير الكتاب المقدس تفسيراً عقلانياًء أما المؤمنون به فلم يستشعروا فيه 


(۳۱) أنظر: (سمیلاجتس) .ص ,)1975 ,0.۵ Smilagic; Introduction to the Koran (Zagreb:‏ 
۷۰ 
(م) الطوطم «مرعءا10» شيء كحيوان أو نبات تخد رمزاً للأسرة أو العشيرة البدائية» ويعتقد أفراد 
العشيرة أنهم ينتمون إليه أو ينحدرون منه بشكل ما. والطوطمية مجموعة من المعتقدات تدور 
حول الطوطم. ويرى «إميل دوركايم) فيلسوف علم الاجتماع الفرنسي أن الطوطمية كانت 

شكلاً من أشكال الدين ظهر مبكراً في حياة الانسانية. (المترجم). 
(؟) أنظر: «جابرييل زایدا»:  1.d.)‏ ,.ميه) Gabriel Zaida: Ommibus de Poesia Mexicana‏ 
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شيعا مستغربا. إن الفن ابن الدین(۳۳... وإذا آراد الفن أن يبقى حيأء فعلیه أن 
یستقی دائما من المصدر الذي جاء منه. 


بلغ فن المعمار - في جمیع الثقافات - أعظم إلهاماته في بناء المعابد. ینطبق 

- على السواء - على المعابد في الهند القديمة وكامبودياء كما ینطبق على 
المساجد في آنحاء العالم الاسلامي» وعلی المعابد التي ؤجدث في غابات 
آمریکا قبل وصول کولمبوس» وکذا کنائس القرن العشرین في آنحاء أوروبا 
وأمريكا. ولا أحد من كبار البنائين والمعماريين اليوم يمكن أن يقاوم هذا 
التحدي. لقد صم «فرانك لويد) سنجاجوج بيت شولوم ف في لکنز بارك, 
ببدسلقانيا» وصمم «لوکوربزییه» كنيسة نوتردام دي هوت في 3 (انتهی 
البناء ۱۹۵۵)» كما صمم دير الدومينكان في إقر بفرنسا. وصمم «ميلز فان دز 
زوه) كنيسة معهد التكنولوجيا في الينوي سنة ۰۱۹۰۲ وصمم (ألفار ألتو) 
كئيسة لوثر في فيو کسنسکي بفنلندا سنة ۶۹ وصمم «فيليب جونسون) 
أول كنيسة للبرسبنزیان في ستامفورد سنة ۹١۱۹ء‏ ومعبد كنيست إسرائيل في 
نيويورك سنة ۱۹۵4. وصمم «رودلف لاندي» كنيسة لوثر سان بول في 
ساراسوتا بفلوريدا سنة ۱۹۵۹. وصمم «أوسكار نیمیر» كنيسة القديس فرانسيس 
أسيسي في بامبولا بالبرازيل. وصمم «إدوارد توروجا) كنيسة هيرالد في بیرنیس 
سنة ۰۱۹4۲ وصمم «فیلکس کاندیا) كنيسة العذراء ميلا جروزا بالمكسيك 
سنة ۱۹5۳ وهكذاء فان الفن المعماري - رغم أنه أكثر الفنون وظيفيةٌ وأقلها 
روحيةً - يثبت لنا صفته الدينية من خلال البناء الذي لا یتوقف لأماكن العبادة. 


إن الفن يد دنه للدين بوضوح أكثر» خلال الرسم والنحت والموسيقی. 
فتكاد الأعمال الفنية الكبرى لعصر النهضة تقتصر فير تناولها على الموضوعات 
الدينية بدون استثناء. وقد وجدت هذه الأعمال ترجیبا أبوياً في الکنائس بجمیع 
أنحاء أوروبا. . فهل توجد كنيسة في إيطاليا أو هولندا لا تعتبر ا فنيأ في 


الوقت نفسه؟ إن لوحات «مايكل أنجلو) وتماثيله التي نحتها تمثل استمراراً بارزاً 





Henri Bergson: Creative Evolution... انظر: «هنري برجسون»:‎ )۳۲( 
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للمسيحية» ویمکن الاشارة إليها باعتبارها «إنجيلاً من آلوان وأحجاره. وتعتبر 
آوبرا «هاندل» المسماة «آوراتوریوس» - وهي نوع من الأوبرا الروحية - موسیقی 
دينية عظيمة كما في: سول شامشون» والمسيح. وقد أبدع أعظم موف 
للموسيقى في القرن العشرين وهما «دبوسي» و«استرافنسكي) موسيقاهما في 
موضوعات دينية, الف (دبوسي) القدیس سباستیان الشهید» ون «استرافنسكي) 
سمفونية المزامیر والقداس... وصوّر «شاجال» لوحاته الخمس عشرة الرئيسة فى 
موضوعات إنجيلية. آما مؤلف موسیقی البیانو العظیم «أولیفر مسیائن» - وهو 
یمثل رواد الموسیقی الطلیعیین في الخمسینات - فقد آبدع سلسلة من الأعمال 
مستلهماً لتأملات الدينية (عشرون نظرة على طفولة المسیح). إن أعظم أعمال 
الباليه المثيرة «لموريس بیجار» - وهو أكبر مبدع معاصر في هذا المجال... 
كان مصدر إلهامه أساطير «فاجنر» وتضوّف الشرق الأقصىء ومثال ذلك أعماله: 
بودلير» نا كتي» والظافرون. إن «موندریان» - وهو أحد مؤسسي الرسم التجريدي 
وعضو جمعية صوفية بهولندا - يرى في الفن سكأ وتطهيرأ» ويعتبره وسيلة 
للوصول إلى الحقيقة المطلقة. وقد طوّر «جان تورب» - وهو هولندي مشهور 
أيضاً - مفاهيم دينية وأخلاقية في الرسم من خلال رمزيته وتصوّفه. وكتب 
وكنيث کلارك» عن «رمبرانت» فقال: «کان عقله منغمسا فى الانجيل وكان 
يحفظ قصصه إلى أبعد تفاصيلها عن ظهر قلب... وفي لوحاته لا يكاد الإنسان 
يعرف ما إذا كان يسجل فيها ملاحظة من ملاحظاته أو أنه يصور الكتاب 
المقدس» فقد كانت الخبرتان تدموان معا في عقله)* . ويستلهم «إيفز کلاین» 
دراساته لديانة «الرّن) البوذية ويتأمل الطاقة الكونية اللامادية» والتى هی بوجه من 
الوجوه شکل مُصوّر لفلسفة «برجسون» في الحدس» فالفن عند «كلاين) 
جيشان نداء باطني خالص أو نوع من ابلاغ الا لهي وقد صنع أكثر لوحاته 
مغامرةٌ «نشأة الکون» بمساعدة الریح والمطر, 

إن د ما يسمى (بمسرح العالممر تبدي لنا بوضوح الخاصية المقدسة 
للرموز» حتى أن أحد الكتاب قال معلقاً على ذلك: «إن عصرنا هو عصر نمو 


Kenneth Clark: Civilization (London: n.p., 1969) أنظر: وكنيث کلارك): ۰ .203 .م‎ )۳۶( 
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رموز الأفكار والمشاعر المقدسة».. ولیس هذا اتجاه جدید ولا مؤقت» إنما هو 
حالة دائمة تنبع من صميم طبيعة الفن. فالفن إذا استبعدنا منه العُثاء» مقدس 
وفوق-عقلي(" ؟. 

إن ما یخبرنا به الفن والطريقة التي یخبرنا بها شيء یفوق قدرتنا على 
التصديق» كأننا یازاء رسالة دينية. أنظر إلى اللوحات الجصية اليابانية القديمة» أو 
قطعة من فن الأرابيسك الاسلامي على مدخل فناء قصر البحمراء (بغرناطة)» أو 
إلى قناع من جزر الميلانيزياء أو إلى رقصات قبيلة في آوغنداء أو لوحة يوم 
الحساب «لمایکل انجلو)» أو لوحة جیرنیکا «لبیکاسو)» أو استمع إلى موسيقى 
«دبوسي» في استشهاد القدیس سباستیان, أو إلى أغنية روحية زنجية» ولسوف 
تجلاب شيئاً غامضاً مُلغزاً فوق المنطق والمعقول كما تشعر في الصلاة. ألا يبدو 
عمل من أعمال الفن التجريدي لا عقلي ولا علمي كأنه شعائر دینیة؟ إن اللوحة 
الفنية بشكل ماء هي نوع من أنواع الشعائر مرسومة على قماش» كما أن 
السمفونية شعائر لحنية. 


إن الفن ليس إبداعاً للجمیل» خحصوصاً إذا اعتبرنا أن نقيض الجمال ليس هو 
القبح وإنما الزيف. إننا لا يمكن أن نصف بالجمال الأقنعة «الازتية» أو أقنعة 
ساحل العاج» ولا التماثيل الصغيرة التي لا عيون لها والتي نحتها «جياكومتي)» 
فهذه كلها تعبير عن البحث الأصيل عن الحقيقة, لأنها تمثل شعورا إحساساً 
جُوائياً» اتحاداً بحدثٍ كوني يتعلق بمصير الانسان» ها ببساطة شعور بالتسامي. 


هذه الصلة الججوّانية بين الفن والدين يمكن إدراكها في حقيقة أخرى, أيضاً 
وهي تعمد أو قَلة الاهتمام المهني الذي يوفره الفنانون لمظهرهم الخارجي؛ 
مقارنة بما سمي «بالاتساخ المقدس) لبعض النظم الدينيق خصوصاً في 
الهندوسية والمسيحية. إن الفنانين والرهبان جميعاً في أعين الناس العادیین من 





(۳۰) إن القرن الثامن عشر ‏ عصر الموسيقار باخ ليس هو المثل الوحيد تحلى ذلك. ولکنه بالتأكيد 
ابر ز دليل» وذلك بسبب التناقض الحاد الذي شهده: فقد كان الفكر لادينياً وكانت الحياة 
مدنية» أما الفن فقد اْحاز إلى جانب الدين. 
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طينة واحدة. ومهما يبدو الأمر غريباً لأول وهلت الا أن هناك فكرة واحدة في 
أعماق الرهبنة والبوهمية. عندما كان «جوليوس الثاني» يطارد «مايكل أنجلو) 
ويستعجله (لإكمال عمله في الرسم)» إنما كان يدفعه لتحقيق قدره الخاص» أما 
اضطهاد إلدولة للفنانين» فقد كان له دائماً هدف مضادٌ ألا وهو إجبارهم على 
التخلّي عن رسالتهم. إن الفنانين لم يشعروا بوقع النظام الشمولي لسيطرة 
الكنيسة في العصور الوسطىء فقد كان ذلك من نصيب العلمای ويبدو أن 
العلماء في الاتحاد السوفياتي كانوا أقل الناس شعوراً بوطأة النظام الشمولي 


للحکم الراهن. 


وفي نهاية العصور الوسطى» عندما كانت محاکم التفتیش منصوبة» وتعذیب 
العلماء على أشدّه؛ آبدعت المدرسة الايطالية أعظم أعمالها الفنية. وتحت حکم 
«ستالین» ورفيقه «آزدانوف " بلغ العلم السوفييتي أعلى نتائجه في حقل الطاقة 
الذرية وفي العلوم الكونية. آما الفن السوفييتي» فقد ناء بکل الضغوط لأنه بصفته 
اه فانه يتمي إلى عالم آخر. لقد حاولت الكنيسة أن تجعل العلم خادياً 
للاهوت» وفي الاتحاد السوفييتي حاولوا أن یجعلوا من الفن خادماً للسياسة. 
وعندما أعلنت السلطات الحكومية أن «الواقعية الاشتراكية) ‏ طبقاً لمصطلح 
ستالین - هي المنهج الصحیح الوحيد للفن السوفييتي» كان هذا إملاءٌ وخطأ من 
النوع نفسه الذي فعلته الكنيسة مع العلم. وکل الفرق بينهماء هو أن الاملاء كان 
موجهاً للفن» بینما الآخر كان موجهاً للعلم. ولكنّ هذا كان تيجة سوء فهم 
فالالحاد لن يفهم أبداً جوهر الفن وطبيعته» ولن يفهم الدينٌ العلّم. كان «بيكاسو) 
يستطيع أن يذهب بنفسه إلى الاتحاد السوفييتي ولكن أعمال «بيكاشو» لا يمكن 
أن تدحل هناك. فالاتحاد السوفييتي كان يتقبل موقف «بيكاشو» السياسي ولكنه 
لا يقبل فته فان الفن ییقی هو هو بصرف النظر عن وعي الفنان أو رغباته أو 
أفكاره - يبقى الفن رسالةٌ مقدست شهادة ضد محدودية الانسان ونسبعته, خبراً 
)۳٩(‏ «ازدانوف» «امهو4فط2: كان أكبر المقربين إلى «ستالين» وهو سكرتير اللجنة المركزية 
للحزب الشيوعي الروسي» وكان معروفاً بأنه بطل اضطهاد الفنانين والفلاسفة والكتاب 
والموسيقيين» وغيرهم من رجال الفكر بعد الحرب العالمية الثانية. 


10١ 


من النظام الكونيء منظوراً كونياً في كليته وفي جزئياته» تحذيا للرؤية المادية 
لكونٍ بلا إله. 


لقد وضعت روايات «فيودور دستويفسكي) المسيحية في القاکمة السوداء 

فى الاتحاد السوفييتي للسبب نفسه الذي ضعت فيه لوحات زميله «مارك 
0 في القائمة السوداء. وفي اضطهاد «باستر نالك) و«سولزنیتسین) تمجلی 
المأساة نفسها ولكن بمنطق عكسي. ففي سياق «برونو) و(جاليليو) هناك 
أحداث متماثلة قابلة للمقارنة بين «الازدانوفیة» ومحاكم التفتيش. «فالازدانوفية) 
إرهاب ضد الفنانين والمفكرين باسم إلحاد الدولة» بينما كان إرهاب محاكم 
التفتيش (إزدانوفية) ضد العلماء باسم الكنيسة كدين موَسسی. 


الفن وال اب 


إن رکود الفن والتوسع في التعلیم كما حددته الحضارة خحاصية یتمیز بها 
«إلحاد الدولة)» فنسبة الذين يلمّون بالقراءة والكتابة في الدول الشيوعية فاقت 
كل ما أمكن انجازه في هذا المجال. فطبقاً لاحصاءات الاتحاد السوفييتي لسنة 
۵ كان هناك ستون لیا من البشر أسماؤهم مُدرجةٌ في المدارس. ولكنه 
تعلیم أحادي الجانب يستند إلى تلقين سياسي مذهبی حال من النقد. في هذا 
النموذج لدولة حضارية يبدو واضحاء أن الفن والثقافة في تقهقر. وينطبق هذا 
بصفة خاصة على العلاقة بين السلطة وبين المواطنين» أو بوضوح أكثر على قضية 
حرية الإنسان باعتبارها قضية جوهرية في الثقافة. 


فالأدب» وفقاً للرأي الرسمي - ولیس في الاتحاد السوفييتي سوی الرأي 
الرسمي ‏ هو وسيلة للتأثیر السياسي اليومي على الجماهير. وقد صدر قرار اللجنة 
المركزية للحزب الشيوعي سنة 21977 ألغيت بمقتضاه جميع الجمعيات 
الأدبية» وأنشىء ما شتی باتحاد الكثاب السوفيبت. وكاب هذا لغاء بالمعنى 
الحرفي للکلمة» فمن بين سبعمائة کاتب الذين حضروا المؤتمر الأول لکثاب 
الاتحاد السوفييتي سنة 4 ۱۹۳ بقي منهم أحياء حمسون فقط حضروا المؤتمر 


۱۲ 


التالي سنة ۱۹۵6. ژجد معظمهم ميتاً في حملة التطهیر الستالینیة؟. و 
إعلان «الواقعية الاشتراكية) منهجاً وحيداً للفن السوفییتی. و کشکل من أشكال 
الفن الملتزم بالمذهب ظهر الانتاج الروائي يتناول التصنيع والمزارع التعاونية 
المسماة «کولخوزه. وفي مؤتمر الکثّاب السوفييت سنة 2١1158‏ شجبت نظرية 
«اللابطولة» في الأدب السوفييتي» وتوصل المؤتمر إلى قرار بأن «حاصية الأدب 
نیش هى الوطنية والأعمال البطولية». 


الفيلم هو أهم أنواع الفنون كما قال «لينين»» ولكنه أقل أنواع الفن فنّيةً. فإذا 
كان على الفن أن يخدم شيئاً أو شخصاً - فلیکن أيديولوجية أو حكومة ‏ فان 
الفيلم أنسب فن يمكن اللجوء إليه. 


قال الناقد السينماگي السوفييتي «ر.ن. يورنجيف) في أحد كتبه عن الفيلم 
الكوميدي إن «ستالين» لم يكن يحب الأفلام ل تعنی بالموضوعات المعاصرة 
فتكشف بذلك المصاعب والأذى والمنراغات.. وپدلا من ذلك» أصد 
«ستالين) على أن تُعنى الأفلام بعرض مناظر الاحتفالات والأعياد والأعراس 
والاجتماعات والرقص الشعبي وأغاني الكورس الجماعية. ولأن ستالين كان 
يشاهد جميع الأفلام قبل عرضها على الجمهور فقد كان يملي تعليماته أو 
توجيهاته التي اعثّبرت قوانين. وكانت النتيجة هبوطاً شديداً في إنتاج الأفلام 
وظهور «الخوف من النقد). 

كانت روسيا في القرن التاسع عشر دولة فقيرة ونصف جاهلة» ومع ذلك 
استطاعت أن تقدم للعالم «بوشكين) و(تشیکوف» و«تولستوي) و(دستويفسكي) 
و«تشايكوفشكي) و«رنسكي كورساكوف» أما اليوم» ونحن في النصف الثاني 

من القرن العشرين» فلا تستعهع أن تن إلى فنان واحد أو کاتب واحد على 
مستوى الكتّاب الرژاد في الأدب الروسي... فإذا كان هناك اسم ذو شأن لا يزال 
یظهر» فانما يرجم إلى العبقرية الروحية التي يتمتع بها الشعب الروسيء وكقاعدة 
مسلّمة لا بد أن يكون معارضا للنظام كما كان الشأن مع «باسترناك» 





(۳۷) أنظر: دائرة المعارف السربو ‏ كرواتية؛ طبعة زغرب» الجزء الخامس» ص .14١‏ 
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وسولزنیتسین» و«فوزنسنسكي». إن الارض الروسية حصبة» ولکن المناخ بالنسبة 
للشعراء والفنانین مناخ عقیم. 

لقد بدأ صعود نجم العلم السوفييتي وانحطاط عصر الفنون بعد قیام الثورة. 
فقد آنجبت روسیا السوفييتية علماء طبيعة وعلماء ذرّة و ومنظمین 
ولکن لا شعراء ولا رسامين ولا مولّفي موسيقى. 

ويبدو القصور فلت نظر حصبوصاً في حقل الفلسفة. فهو حقل فارغ تماما 
اللهم إا أسائذة الفلسفة في الجامعات وكتبة المعاهد الفلسفية. فليس في 
الاتحاد السوفييتي الیرم فیلسوف واحد بستطیع أذ یقف: ا إلى جنب مع 
فلاسفة مثل «هيدجر) أو «مارکیوزه أو «سارتر». وعلی أية حال فان فلاسفة 
الانحاد السوفيبتي لا يمكن مقارنتهم بزملائهم الذين كرّسوا قدراتهم الفكرية 
للعلم والهندسة والسياسة. 

لقد تم قمع جميع مظاهر الحياة الفكرية عُنوة بفرض «الواقعية الاشتراکیة). 
واتضح أن اهتمام الجمهور في تناقض مستمر» ومن ثم نشأت محاولات لإثارة 
الاهتمام من خلال رفع شعارات مثل: «كم هي عالية ورائعة تلك المنصّة التي 
يرتفع عليها علم الواقعية الاشتراكية)“". 


إن کیب مثل «جریکورکو) وهبُؤيكو) و«مالكيف) و«تراشوف» و«سيشئسكي» 
- وهم غير معروفین في آوروبا ولا في الاتحاد السوفياتي نفسه - وجه إليهم 
المدح من قبل اقا الرسميين لأنهم اهتموا بموضوعات «الانتاج الصناعي»» 
فکانت أعمالهم تتناول إنشاء المؤسسات الصناعية الضخمة و«تعکس حياة الطبقة 
العاملة والعاملين ف في الفری». وكانث هذه أعمالاً يتم کتابتها «حسب طلب 
المجتمع؛ أو ما ۷ عليه اسم «سوکزاکزه(۳. وقد اعترف الأكاديمي 
«کورزیف» قائلا: «مما يُؤسف له أن كثيراً من اللوحات التي عُرضت في 
(۲۸) كان هذا الشمار مرفوعاً على معرض للاعمال الأدبية السوفيائية في مانییز سنة ۱۹۷4. 
)۳٩(‏ سوکزاکزه <5004 مصطلح یطلق في الاتحاد السوفياتي على أعمال تتم جسب الطلب 

وتتسم بالتمائل والتكرار» وتفتقر إلى الإلهام الحفيقي, 


۹ 


المعرض كانت في غالبيتها أشكالاً مختلفة لأعمال سبق [نجازها من قبل». وعتر 
الشاعر «بوریس آولينيك» عن شکواه من تکنيك الابیض والأسود في تصوير 
الحیاق ومن الرمادية والسطحية والضحالة بقوله: «في سماء الشعر السوفييتي 
تظهر نجوم خابية الضياء متماثلة» فليس هناك شعر حقيقي وإنما يوجد نظم 
وتقليد للشعر». واشتركت مجموعة من الكتّاب السوفييت منهم «أندريه 
فوزنسنسکي) ) و«بيلا آحمدولینا» و«فاسيلي آکسیونوف» و«فاضل إسكندر) 
وغيرهم في الشكوى سنة ۹ في نشرة تسمّى تستی التقويم السنوي «Almanac)‏ 

من أوضاع الأدب في الاتحاد السوفييتي» وكان في رأيهم أن الأدب السوفييتي 
يعاني من «مرض مزمن يمكن تشخيصه بأنه حوف الأدب وجموده المتجهم» 
نتج عنه حالة من الکساد والجین والصمت» *. 


هذا البتر للفن أصاب الفن المعماري أيضاً. فقد اتجه المعمار في أنحاء امالم 
نحو الوظيفية و التراكيب المعمارية العارية» ولكن؛ لم يكن هناك أرداً ولا 
71 أو أكثر انعداماً للشخصية من تلك المدن المصنوعة أو الأجزاء الجديدة من 
هذه المدن في الدول الاشتراكية» إذا قورنت بجميع المباني في أنحاء العالم 
المتحضر. إنها تنفث في الأفق ونا رمادیاً متصلا وتبعث على الشعور بالملل 
والرتابة. وقد قُدّمت بعض التفاسير الاعتذارية عن هذه الحال البائست 00 
الطلب الكبير على المساکن؛ وقلة الاعتمادات المالية» وأساليب البناء... وغير 
ذلك. ولکن ظهر أن هذه المعاذیر لا آساس لها. فجمیع المباني ۳ يرجع 
تاريخ | إنشائها إلى فترات كان الفقر فیها آشد. كما أنه من الممکن تصمیم مبانٍ 
جميلة حتى مع استعمال المواد سابقة التجهيز. ولكن ما نجده هنا هو موقف 
- واع أو غير واع - يمكن تلخيصه في هذا التساؤل: إذا لم يكن هناك روح 
للإنسان» فلم اذل نحرص على أن يكون للمدن روحاً!؟ 


على أي حال» عندما تتحدث عن الفن ينبغي أن نميز بين الشعب الروسي 





(0١ )‏ نشرة Almanac‏ عرفت باعتبارها أداة للجدل اللاذع بين مجموعة من الكتاب الأمريكيين... 
ون ا س مس کر کا .. وكانت تطبع في كل من الاتحاد السوفياتي والولایات 
المتحدة, 
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وبين الحكومة السوفييتية» فالشعب ممتلیء بمشاعر دينية وفثية» بینما الحکومة 
ضد الدين وبالتالى فهى معادية للفن. إن اهتمام الشعب بالادب اهتمام هائل 
يقرب من الهستیریا على حد تعبیر الکانب «فاسيلي اکسیوئوف». وتستحق هذه 
الظاهرة النظر والبحت... فبسبب التدین المکبوت عند الشعب الروسي یمارس 
الشعب من خلال الأدب ما هو مُحرّم عليه ممارسته خلال الدین. فمع الالحاد 
القهري یصبح الفن بديلاً للدين المکبوت *. 


الغالم الماط.ي. القن 

تملك الثقافة الفن» وتملك الحضارة العلم أو بتعبير أدق علم الاجتماع. 
فعلم الاجتماع هو الانعكاس الأمين لروح الحضارة أو انعدام روحهاء 
والاختلاف بين المدخل الفني ومدخل علم الاجتماع يعكس الانقسام الأساسي 
للعالم» كما يعكس حقيقة أن البحث فيهما يتجه في اتجاهين متضادين: الأول 

نحو الإنسان كشخصية فردية» والثاني نحو الانسان كعضو في مجتمع. 
بالسبة للشاعر» ما يسمى «بالإنسان العادي» خرافة وكذبة. فالإنسان عند 
الشاعر إنسان فرد متعيّ» شخصية متميزة. أما علم الاجتماع» فيرى في الانسان 
بالفعل وهو الشخصية الحية المتفردة» التي لا تلتبس مع فرد أو شخص آخر. 
لا یری الفن شعباً ولا جنساً بشرياً» وإنما يرى إنساناً فرداً إلى جانب إنسان 
فرد آخن في صف لا ينتهي من شخصیات محددة ووجوه مختلفة) حيث يقول 
الفنان إن الفرد لا يمكن جمعه أو تحویله إلى حالة متوسطة إلى إنسان عادي. 
)4١(‏ هذا البديل قد تكون له أسياب أو أشكال مختلفة ولكنه دائماً طبيعي وعفوي» وقد لاح 
كنيث كلارك أنه في الدول الكاثوليكية تحتل دار الأوبرا مكان الكنائس» «عندما تصبح هذه 
مودة قديمة». في هذه البلاد تصبح دار الأو برا مثل الكاتدرائية التي كانت في الماضي أجمل, 


وأعظم المباني في المدينة. أنظر: 
Kenneth Clark: Civilization, p. 236.‏ 
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فما معنی أن ترسم وجه إنسان ما لم تكن تريد أن تجعل في الامکان التعرف عليه 
متفرداً مختلفاً عن جمیع الوجوه الاخری؟. يريد علم الاجتماع أن یکتشف العام 
والمشترك أما الفن فيريد أن یکتشف الخاص والفردي. 


لا يحب الانسان أن یُصتّف. ویشعر الناس بكراهية تلقائية للاستبیانات المبنية 
على المناهج الكمية وعلی الحساب والارقام» وتهتم بالصفات العامة والأنماط 
والمقاییس المعيارية. لا أحد برغب في أن یکون المواطن العادي. إن كراهية 
علم الاجتماع تبدو على أشد ما تکون عليه الكراهية عند الشعراء والفنانین. 
کتب «ريلكه» يقول: «عند أجدادنا كان البيت والنافورة العامة» والبرج المشهورء 
۔ وحتى ملابسهم ومعاطفهم ‏ کل هذه الأشياء كانت تعني بالنسبة لهم أموراً 
نی الم نها ام مرا بي و سس ی 
شيء إنساني. أما في هذه الأيا» فتأني الأشياء من أمريكا وتتكوّم) آشیاء حقيرة لا 
قيمة لهاء لكنها تخلق حياة وهمية... فالبيت المصمم على الطراز الأمريكيء 
والتفاح الأمريكي أو العنب الأمريكي» ليس في أحدها شبه بالبيت أو الفاكهة أو 
بقطف العنب الذي كان یستحوذ على أمنيات أجدادنا وأفكارهم...)"“. 


يقول «و.ه. آودین): 


9 أن ۳ أو تجيب على استفسارات أو ألغاز عن شوون هذا 
العالم» 7 تذعن آبدا للدحول راشي في امتحانات» ولا تدان بالجلوس مع 
صاحب الإحصاءات» ولا تقترف جريمة علم الاجتماع)۳. 


يتحدث العلم والفلسفة عن العالم الخارجيٍ أو عن الإنسان» ولكن عما في 
هذا أو ذاك بصفة عامة. أما الفن» فلا ينظر | إلى الأمور هذه النظرة» | إنه يرى الأشياء 
على ما هي عليه. .. ولا یتحدث الفن بصفة عامة إنما یتحدث عن إنسان متعين» 





)٤۲(‏ أنظر: «راینر ماريا ريلكه) 
Rainer Maria Rilke: Letters of Miso... (Wiesbaden: Insel - Verlag, 1966),‏ 
(۳۲؟ أنظر: ل(و.فى أو دین) W.H. Auden: Under Which Lyre? A reactionary tract for the‏ 
times (Cambridge: Harvard, 1946),‏ 
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عن: «أولیفر تویست»» عن (يوجين آونجین» عن «فیودور کرامازوف». إن شجرة 
اللیمون التي یذ کرها الشاعر ليست هي شجرة اللیمون التي یدرسها وبناقشها 
عالم النبات» نما هي شجرة ذات رائحة عطرة وظل ظلیل في حديقة الشاعر 
اعتاد أن یجلس تحتها ویسترجع أحلاماً طفولية. ومن ثم» يبدو الفن لنا أكثر 
واقعية» لأن كل ما هو موجود بالفعل هو فرد. وهنالك أمثلة تصور هذا المعنی. 

في رواية «الحرب والسلام» لتولستوي شخصیات عديدة» کل شخصية منها 
نسیج مختلف متفزد. وفیما يلي وصف لاحدی هذه الشخصیات وهي 
للدبلوماسي (بلیبین): 

«إنه واحد من أولئك الدبلوماسیین الذين یعرفون ماذا یعملون» وبالرغم من میله 
إلى الكسل لا أنه قد يقضي ليالي بأكملها يعمل جالساً على مکنبه.. إنه يحب 
الکلام َدْرَ حبّه للعمل» ولکنه غ يتحدث فقط» يبدو فكهاً سريع الخاطرء 
وعندما یکون في صحبة آخرین یترقب دائماً فرصته ليقول شيئاً هاماً.. عندئذ 
يتدحل في الحدیث... وأحاديث بلیبین دائماً مترعة بعبارات دقيقة فكهة تثير 
اماه الج كان وجه میت مدا ماک [لفسوب» كمه ناف 
كثيفة» تبدو دائماً وكأنها قد دُلكت بعناية» كما تبدو أطراف أصابعنا بعد 
الاستحمام.. وكانت حركات هذه التجاعيد هي النشاط الوحيد لأسارير 
وو 

وفيما يلي وصف «لأوليقيا بنتلاند» في رواية «الخريف المبكر»: «... لو أن 
لها منافسٌ بين هذا لعشا الذي يتح روجا المنزل العتید الذي برجم الصدى» 
فإنها «أوليقيا بنتلاند) - 3 «سيبل» - إنها تتنقل وحدها معظم الوقت تراقب 
ضيوفها. . وهي تعرف تماماً أن الحفلة الراقصة ليست هي كل ما يجب القيام 
به. . لا شيء فيها متألق أو آسر. . لا شيء فيها من أمور الدنيا المادية يُبهر كالثرب 
الأخضر والماس والشعر الأحمر اللامع الذي تتمتع به «سائین كاليندر». ولكن 
«أوليقيا) أثيل إلى أن تكون امرأة لينة مهذبة متزنة» جمالها الرصين یغزو بطريقة 





(44) «ليو تولستوي» 


Leo Tolstoy: War and Peace. trans. (New York: Modern Library, 1940). 
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أرق وأبطأ. إنك لا تلاحظها للوهلة الأولى بين الضیوف؛ وانما تصبح واعياً 
بوجودها تدريجياء و کأنها تتسلل إلى نفسك مع عطر غامض»**. 

وإذا صف شيء فلا یوصف في عمومیته» وانما يُوصف شيء محدد مُتعين» 
قد يكون بن ۳ كصندوق أقلام رصاص» كما في رواية «ريتشارد لویلین؛ 
رکم كان وادينا أخضر) يقول: «کان هناك صندوق جمیل يبلغ طوله حوالى 
ثماني عشرة بوصة وعرضه ثلاث بوصات وله غطاء ينزلق لتفتح 00 
محفور عليه موضع مناسب لحجم طرف الأصبع» والصندوق مُكوّن من طبقتين 
في الق السفلى نه ثلا لام حمراء جديدة وجميلة ليس عليه ر من عض 
الأسنان» أطرافها مستدقة» ومرصوص إلى جوارها قلمان آخران أخضران يحمي 
رأسيهما غطاء من نحاس أصفر. . وفي أقصى طرف المقلمة مكان خالٍ لوضع 
الممحاة a,‏ رح بلقي اد ۳9 
اة متها فراع اللوق:وواحد متها ار والآخر اررق 20), 

وإذا وُصف موقفٌ ماء فلا بد أن يكون موقفاً معيناً متميزاً: مثال ذلك» «في 
يوم السبت حوالى الساعة الرابعة بعد الظهر.. على رصيف المحطة الخشبي 
القصيرء كانت امرأة صغيرة متشحة بثوب أزرق سماويّ اللون تجري القهقرى.. 
وهي تضحك وتلوّح بمنديل في يدها. وا كان نالا ربجي بوث 
بمعطف مطر مائل للصفرة ویلبس حذاءٌ أصفر وقبعة خضراء.. كان يمر عند 
انعطاف الطريق وهو يصدر صفيراً.. وبيدما كانت المرأة لا تزال تجري بظهرها 
اصطدمت بالرجل تحت فانوس يتدلى من السور. . وهو يضاء عادة في الليل... 
هنا في وقت واحد. . وبشکل مفاجیء تجد أمامك سوراً خشبياً لا تبعث منه 
رائحة قوية» وهذا الفانوس» وهذه الشقراء الصغيرة بين ذراعي زنجي تحت سماء 
ملتهبة»("“. 





Louis Bromfield: Early Autumn... (New York: Frederick... , 1926(. «لويس برومفيلد)‎ )٤ه(‎ 
Richard Llewellyn: How Green Was My Valley (New York: «ریتشارد لویلین»‎ (6) 
Macmillan, 1940). 


(4V)‏ أنظر: «جان بول سارتر) 
Jean Paul Sarter: Nausea (New York: French and European, 1939.)‏ 
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وهذه رتیه ار سورخ نو دقيقاً من الرواية نفسها: «کانت الساعة 
e‏ والتصف.. وكنت في مقهی «مابلي» آتناول دوعا . کل شيء عادي 
ا . وعلى أي حال» نکل شيء دائماً عادي في المقاهي وعلى الأخص مقهی 
(مابلي).. وذلك بفضل مدیره مسیو «فاسکیل».. وهو رجل يبدو في عینیه تعبیر 
سوقى.. عیناه صریحتان وائقتان.. لقد أزف موعد راحته في الظهيرة» وبدا في 
عینبه الاحمرار.. ولکنه لا بزال یسیر بین المناضد فى حبوية وتصمیم.. یتجاذب 
أطراف الحدیث همسا مع زبائنه...)““. 


وفي ما يلي و لمنظر ۰ طبيعي : وكانت الساعة الحادية عشرة في 
الصباح.. وكانت الشمس خلف «بيير) مائلة قليلا. إلى ساره اة اشا 
المضيئة خلال هواء نظيف طلق. . وتمتد أمام (بییر) باتو ها ضعة افو رش 
المتدرجة الارتفاع حوله كأنها مسرح.. وفي القمة يبدو الطريق الكبير إلى 
«شئولتشك».. يخترق المدرج ثم يمضي نحو قرية صغيرة بها كنيسة بیضاء.. 
وتقع على المنحدر نازلاً حوالى خمسين خطوة..۰|نها قرية «بورندينو).. وفي 
أسفل القرية يمتد الطريق عبر قنطرة ثم يلتوي هابطاً صاعداً حتى يصل إلى قرية 
«فالبوفو».. التی يمكن رؤيتها على مسافة ستة كيلومترات.. ثم يتلاشى الطريق 
حلف قرية «ثالیوفوة فی غابة كان یکسوها صفرة الجفاف عند الافق.. علی 
يمين الطریق في هذه الغابة يتألق ‏ من بُعد ‏ أمام الشمس صليبٌ وبرج الجرس 
فى دير «کالوشا.. وعلى ساحة الوادي الأزرق من يمين الطريق ويساره كان 
دخان النيران يُرى من أماكن مختلفة متصاعداً في كميات لا نهاية لها من أسلحة 
جيشنا وجيش العدو. ومن ناحية اليمين في اتجاه نهر «كالوشا) وموسكوء كانت 
الأرض تبدو صخرية جبلية.. وكانت ثرى من خلال الصخور قريتا «بزبوقو) 
ووزهارینو).. آما من ناحية انسار فیدت الارض کر تسطی‌ضا مسن غلیها حقول 
الذرة.. وقد آمکن هنالك رؤية الدخان المتصاعد من قرية «سمیونوفسكي؛ 
المحترقة)““. 


(A)‏ المصدر نفسه. 
)4٩(‏ أنظر: «تولستوي»: الحرب والسلام. Tolstoy: War and Peace...‏ 


وأخيرأء هناك هذا الوصف لغرفة من الداحل: 

«يعرف «بییر» هذه الغرفة معرفة جيدة.. فهى مقشمة بأعمدة وقوس.. مفروشة 
كلها بسجاد فارسي.. وفي حزء من الغرفة حلف الأعمدة حيث يوجد سرير من 
خشب الماهوجني مرتفع.. يمتد تحت ستائر حريرية.. كان مُضاءٌ بضوء أحمر 
واضح مثلما تضاء الكنائس في صلاة الغروب.. وتحت ضوء خافت كان يوجد 
مقعد مستطيل من طراز قولتير قد وضعت عليه حديثاً مساند لا غضون فيها 
بيضاء ناصعة کالئلج. .. وكان يرقد على المقعد مُغطى إلى منتصفه بغطاء أخضر 
لامع جسم أبيه الضخم الذي يعرفه (بيير) جيداً. . إنه الكونت (بیزولوف» بخصلة 
الشعر الرمادية نفسها منسدلة على - جبهته العريضة لتذ کرنا بوجه الأسد. . إنه الوجه 
نفسه ذو الصفرة المائلة ا ذلك الوجه المتميّر بتجاعیده الكثيفة 
النبيلة)(*2) 

هذه الأمثلة القليلة التي الثقطت من , بعض الروايات التي تصادف وجودها في 
متناول ال الست تما شور لأعمال «تولستوي» أو «سارتر» أو «برومفیلده أو 
«ليولين) فحسبء إنما هي ظاهرة تحدثنا عن الفنان بل الفن في جوهره. وكلما 
كان الفنان عظیماء كان قادراً على متابعة هذا القانون الداخلي لكل فن: الفردي» 
المتجشد الشخصي. الأصيل؛ المتفرّد. 

أما العلم والفكرء فيميلان إلى الطرف الآخر المضاد: إلى التجانس» ليكشف 
دائماً الشيء المشترك في جميع الموجودات. ينطوي الفن بداهة على الأصيل.. 
فلا شيء يتكرر» لا صفة ولا موقف» ولا يوجد شيء على مدى الأبدية متماثل أو 
متطابق مع غيره. هذا الإيمان كامن في طبيعة الفن نفسهاء كما أن الممائل 
والمكرر والمطابق أساسي ف في الافتراض العلمي. 

ويمتد بين هذين الطرفين طيف من الدرجات تبداً من الآلي متجهة نحو 
الشخصيء فنجد المادة وقوانينها على طرف والحياة بأعلى منجزاتها وهي 
الشخصية على الطرف الآخرء وكلما ابتعدنا عن الآلي انبثقت الحرية والإبداع. 


(۵۰) المصدر نفسه. 
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ومن ثم فعلی هذا القطب الاح قطب الشخصيت لا یوجد سوی الف 
والعكس صحيح: فكلما بعدنا عن الشخصية ظهرت الشرطية والنظام والاتساق» 
فعلی هذا القطب لا یتحکم سوی المجرد والمساوي والالي. 


راما الوجه الإنساني 


الفن مأخوذ بمشكلة الشخصية. ففي رواية «الحرب والسلام» تظهر خمسمائة 
وتسم وعشرون شخصية. وفي «الكوميديا الإلهية) عالم لا حصر له من 
الشخصيات» كل واحدة منها نفس توجد مع حطایاها ومسژولیاته حتى لیبدو 


إن اللوحات الجصية على سقف كنيسة «سيكستين» وبها مناظر الخلق» 
تمثل متحفاً للوجوه المتفردة - أعنى شخصيات. فالفردية تجعل الوجه مُشخخصاًء 
وذلك بینحه حیانه الخوانية. وحریته.. فالشخصية لبست مطابقة للوجه 
الانساني» نما هي الرغبة المنعكسة على هذا الوجه. والشخصية تنتسب إلى 
الطبيعة كما ینتسب العقل إلى المادة» والکم إلى الکیف. والوعي إلى الجمود 
والدراما إلى «الطوبیا». الشخصية هي الفردية والعفوية والحرية نها معجزة. 


يتحدث الفن ع الشخصية؛ ویتحدث الدين عن النفسء ولا احتلاف بینهما؛ 
نما الاختلاف في طريقة التعبیر عن الفکرة نفسها. یتجه الدین إلى داش 
ویحاول الفن الوصول إليها.. أن یستحضرها آمام أعيننا. وكم توقع الفن أن يجد 
النفس خلف الوجه الانساني. ففي الفنون البدائيت أعظم الأجزاء أهمية هي 
الرأس» بینما يتقلص الجسم إلى مجرد دعامة یستند إليها الرأس» فيأخذ شکل 
خطوط بسيطة وقد يُهمل تماماً. وتشير الرؤوس المنحوتة التي اكتشفت في 
«جريهون» والتي برجع تاريخها إلى ستة الاف سنة قبل المیلاد انان العصر 
الحجري كان يؤمن بأن الرأس هي مستقر الروح. وقد ركز ین ی التجاتيل 
ا الضخمة في جزيرة «إيستر» اهتمامهم على الوجوه فقط وأغفلوا ا 
که من الجسم ومؤخرة الرأس. جميع الفتانین العظام ابتداءٌ من «فيدياس» 
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ووبرا کشتیلش) حتی «رفائيل) و«مايكل أنجلو) و«دافنشي». جمیعهم مأخودون 
بموضوع عظیم واحد» هو وجه الانسان وعالمه الجواني. ولعل شهرة 
« الونالیزا » ترجع إلى آنها جح الحاولات لتصوير سر الحياة احوانية . وقد 
وصف بعضهم اتجاه الفن الأمريكي خلال السنوات العشر الماضية - حصوصا 

فى الرسم 9 بأنه العودة إلى دراما الوجه الانساني. إنها فقط عودة ار 
وهکنا؛ فان موضوع أي عمل فني - بصرف النظر عما مضص له أو رید 
ین فيه هو دائماً موضوع نفسی وشخصي وليس أبداً ضيرع اجتماعياً 

و سياسياً. قد تکون الخبكة أو الخدت اجتماعیأ, ولکن الفن بتاول دائماً 
0 الأخلاقية للمشكلة. الفن نفسی حتی وهو «یتناول» الجسد. وقد 
انخدع بعضهم بالمظهر الخارجي, فقالوا إن «روبنزا رسام الجسد وأن 
«رمبرانت» رسام النفس. لكن کل رسام يصوّر الشخصية» فإنه يصوّر النفس 
أيضاً. موضوع الدراما في جوهره - باعتبار أصلها الديني - هو في التحليل 
النهائي العلاقة بين حرية الانسان الجرانية وبين حتمية العالم البزاني. في 
مسرحيات شكسبير لا نهتم بالأحداث؛ إنما نركز كل اهتمامنا على الدوافع 
والنفس الخفية التي تبدو في حماقتها الشريرة من الواقعية» بحيث تصبح 
الجريمة نفسها ذات أهمية ان نویة(! 5 . وفي هذا يقول «يوجين جين أونيل) را ع 
الفكرة نفسها: «لا حاجة بنا إلى الأحداث» فان الشخصیات کافیة). 


ليست الشخصية شياً.. إنها توجد في الفن مثل «آنا وأنت»"““ وهذا يفشر لنا 
الاتجاه المستمر لمحو الفرق بين المبد ع والمشاهد» وادماج المشاهد كشريك 
مباشر فى الإبداع (حتى في الرسم كما يذهب الرسام الأمريكي اروز برج1). 
فعندما تد مجموعة من الراقصين إلى قرية أفريقية باتحق بهم الأهالي واحدأ بعد 
الآخر بحيث لا يبقى في النهاية مشاهدود. . فلا أحد یتخلف إنما يأخذ كل 





Charles and Mary Lamb: All Shakespeare's Tales أنظر: «تشارلز وماري لامب»‎ )0۱( 
(New York: Fredrick A Slokes یی‎ Hampton Publishing, 19| 1). 


Martın Buber: [ and You, trans: W. Kaufmann )New ۷۵۲۲: أنظر: «مارتن بوبر»‎ ۰۲( 
Scribner, 1970) 
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واحد منهم مکانه في الحلبة. وهذا هو مبدأ وحدة العمل الفني» الوحدة بين 
الفنان والمشاهد وهو مبدا ينبح من الطبيعة الميتافيزيقية للفن. 


فأي نوع من المبادیء هذا المبدا؟ إنه العلاقة بين الفن وبين ما نطلق عليه 
عاد الحقيقة الموضوعية. هذه الحقيقة الموضوعية المزعومة - التي جعل منها 
العلم والفلسفة الماديّين نوعاً من المطلق - نما هي بالنسبة للفن مجرد وهم: نها 
منظر أو | له مزيّف. الحقيقة الوحيدة التي يعترف بها الفن هي الإنسان وشوقه 
الأبدي لبأكيد ذاته.. لإنقاذ نفسه.. ألا یضل في متاهات هذه «الحقيقة 
الموضوعية). كل لوحة هي محاولة مستحيلة «لاستحضار معجزة نسميها 
شخصية). في أعماق كل لوحة فنية شخصيةٌ في عالم غريب» والصراع الناجم 
من هذه العلاقة الأساسية بين الشخصية وهذا العالم. بدون هذا لا وجود للفن. 
وما يتبقى بعد هذاء إنما هو مجرد تكنيك. وهذا ما يميز بين لوحات «رمبرانت» 
الشهيرة» وبين الصور الرخيصة التي نجدها في بعض المعارض مهما تكن 
المهارة التي صنعت بها. وحتی لو لم يتم التأكيد على الصراع» فانه موجود 
وجوداً جوانياً. لأن كل لوحة للوجه تدحو إلى أن تعكس إنساناً أصيلاً يمثل 
الشعور والفردية والحريةء وهذا يناقض الطبيعة والعالم. 


ولذلك» فان هذه الروح ليست هي النفس التي يدرسها العلماء إنها «الروح» 
الحقيقية التي تحتضن ثبل الإنسان ومسؤوليته"“. إنها الروح التي تتحدث عنها 
جميع الادیان وجميع الانبیای كما یتحدث عنها جميع الشعراء. الفرق بين الروح 
والنفس کالفرق بين الانماط النفسية عند عالم اللفس «یونج»» وبين شخصيات 
(ادستويفسكي) في روايته «الجريمة والعقاب). أنماط (یُونج» کائنات بشعة.. 
موجودات صناعية ذات بعدين» أما الأخرى فهم أناس حقیقیون يمرّقهم الصراع 
بين الحرية والخطيكة.. أشخاص.. مخلوقات لله. 





(۲) «... ثم سوّاه ونفخ فيه من روحه وجعل لکم السمع والأبصار والأفئدة قليلاً ما 
تشكرون# سورة السجدق الاية .)٩(‏ 
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الفنان وعمله 

عندما نفکر في طبيعة الفن الغريبة.. اللاطبيعية أو فوق - الطبيعية» ینکشف لنا 
فجأة أن فهم العمل الفني باعتباره موضوعاً قائماً في العالم الخارجي لیس هدفً 
مبدئياً للفن» نما هدف الفن هو الابداع في حد ذاته» وآما العمل الفني نفسه 
فهو المُنتّج الثانوي الذي لا مفرّ منه. الفن شوق ورغبة وهما جؤانيرن في الروح 
ولیسا برانيين في العالم الخارجي. ومن ثي يحتفظ الفن بطبيعته حتی في غیاب 
العمل الفني» فلا نستغرب ما كان یفعله «بولوك» عندما كان يريد أن يرسم 
فيمشي على رقعة من القماش أو يلوح بأنابيب الألوان فوقها. وقد بدأ «روزنبرج» 
مرحلة من هذا النوع بسلسلة من الرقاع البيضاء الغفل ذات مساحات مختلفة. 
ونشر (إيفي زكلين) كتابا من عشر ورقات احادية اللون في معرض مدريد سنة 
.١ 6 6‏ وأما الأمريكي «جون کیدج)» عوهت «10۲ في مقطوعته التي أُلّفها باسم 
(؛ دقائق و۳۳ ثانية»» فقد جلس آمام البيانو هذه المدة الزمنية دون أن يحرك 
ساكناً... وانتهى! ومن هذا النوع قول القائل «شکون هاملت مليء بالأحداث»» 
وينطبق الأمر نفسه على غياب الحدث المعروف في مسرحيات «أنطون 
تشيكوف». ففي بعض أجزاء منها مشاهد تحتوي على صمت فحسب.. لا شيء 
يحدث على خشبة المسرح, ومع ذلك تستمر المسرحية. فقد اتخذ الحدث 
مجراه الداخلی؛ لأن الأمل والندم والغضب والخزي والعار واليأس ليست 
أحداثاء إنما هي خبرات موانية. وفي مسرحية نوح اليابانية توجد مناظر لا 
يتحرك فيها الممثل حركة واحدة لمدة عشرين دقيقة.. خلال هذه المدة عبر 
عن صراعاته الداخلية. 

هذا الموقف - الذي يقترب حتى من العبشية - موجود في الفن وجوداً وان 
ویصبح تأكيداً للجواني والذاتي وإنكاراً للبراني والموضوعي. 

إن الرقاع أحادية اللون في الأسلوب غير الرسمي یمکن فهمها فحسب؛ 
باعتبارها إنكارا مطلقا للعالم الخارجى» وهی إنكار لا يمكن التعبیر بأكثر من ذلك 
وضوحا وحلّة. فنشاط الرسم في ذاته - ولیست اللوحة المرسومة - هو الفن 
بمعناه الصحيح . وأى عمل فنى قد يبقى غير متحقق » غير متجسد › يظل فى 
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حالة یوق ولكن لا يمكن أن يتحول إلى إنتاج بالجملة . فلا ينبغى أن يفقد الفن 
صفته المتفردة . وعدم وجود هذا التفرد لا يبطل وجود «العمل» وإنما النسخة أو 
النسخ المتعددة هي التي تبطله. فنحن هنا نصل إلى التناقض» أي تحطيم العمل 
الفنی بتعدد نُسخه. 

واستخلاصاً مما تقدم» فإن إلهامات الفنان وما يدور في باطنه من تهویمات؛ 
هي التحقیق النهائي للعمل الفني ی بتوقیعه. یقول (شویترز) : «کل ما يلفظه 
الفنان هو فنم*؟. ولذلك, فان أجزاء الدراجة التي قام «بیکاسو) بتشکیلها بيده 
ثم مهرها بتوقيعه» أصبحت عملا فنياً. ومن هذا القبيل أيضأء نذكر رأس العججل 
في متحف «لويز لیریس) بباريس. في هذه النقطة (حیث يدور الأمر كله حول ما 
انعقدت عليه النية) يلتقي الفن والأخلاق والدين. «إليس ابر أن ولوا وجوهكم 
قبل المشرق والمغرب ولكن البر من آمن بالله واليوم الآخر4*. وتبقى النية أو 
الإلهام قيمة لا يمكن اختزالها فى السلوك الإنسانى » حتى وإن لم تغير آثاره فى العالم 
الخارجى . الفن هو الابداع . أى النشاط الإبداعى فى حد ذاته . والأخلاق(هى النية 
النعقدة فى 0 التى تمنح العمل قيمته الحقيقية حتى لو كان محاولة 
فاشلة ا إلى نتيجة . فإنناء عندما خی جابا كل ما هو عرضی وغير 
جوهري في الأخلاق والفن والدين» | إذا اخترلناها إلى جوهرها فحسب» فسنجد 
الإلهام والرغبة والنيّة» أو في كلمة واحدة مختصرة «الحرية» هي المحتوى 
النهائي والأصيل. وهكذاء فان خلاصة الأخلاق والفن والدين واحدة» وهي 
الانسانية الخالصة. 

حتى الأعمال التي يمكن بحكم طبيعتها أن تتكرر (كالموسيقى)» فإنها 
تتجدّد حلال شخصية الفنان (الذي يقوم بعزفها). یقول «أرثر روبنشتین)» إنه 
برغم قيامه بعزف سمفونية «بيتهوقن) الرابعة عدة مرات» فإنه لم يغزفها أبداً 
بالطريقة نفسها في كل مرة. وقد کڑس «مايرهولد) مشر که لعرض مسرحية 
65 أنظر: «كررت شویترزا: Kurt Schwitters: Das Literische Werk, ed.‏ 


Friedhelm Lach (Köln: M. Dum - Schauber, 1973). 
.)۱۷۷( (هه) أنظر: القرآن» سورة البقرق الاية‎ 
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«هامئلت» فقط. وفي کل مرة ياتي مُخرجخ جدید فیجعل منها مسرحية جديدة. 
وهذا ممكن» لان الفن ليس في العمل» إنما في الحياة الجوانية الشخصية 
للفنان» وهذه الشخصية سرية خالصة. والنتيجة: أن یمارس الفنان والمشاهد معا 
العمل الفني بطريقة جدیدة. 

عندما نتحدث عن عمل فني» فإننا في الواقع نتحدث عن مولفه.. عن 
الإنسان الذي أبدعه. يقول «بيكاسو» إنه عندما ينظر إلى لوحات «سیزان» يعجب 
من الحماس والوججد الذي كان يغمر «سيزان) وهو یفوم برسم هذه اللوحات.. 
وأضاف «بيكاسو): «ليس المهم ما عمله الرسام» وإنما الأهم الرسام نفسه من 

)207 
هو" . 

فمن رأي «بيكاسو) أن العمل الفني مهم فقط» من حيث آنه انمکاس 
لشخصية الفنان. إن العمل الفني يعكس حتى حياة الفنان الأخلاقية. ولذلك يقول 
«بوریس باسترناك»: «إن الرجل الشریر لا یمکن أنه بكرن شاعرا عظیماء *. 
فالعمل الي هو الفنان نفسه, ولذلك, فا عادة ما فرك العمل بصاحبه دا 

من ذكر عنوان اللوحات الفنية نقول لوحة «سیزان» أو لوحة «دورژا أو لوحة 

«روبنز). عندما نقول «رشبرانت» ولا نذكر «حارس الليل»» فإننا نكون قد قلنا کل 
شيء عن اللوحة. هذا هو الجوهن وما عداه أعراض 
ا ل ام 000 0 
وبين قصيدة مصنوعة حسب الطلب. «لم كان كل استنساخ قبيح؟) كما أعلن 
الا متتکراً لین اسم_ مستعار لاملي تشارتییر): الفرق تبون الأصل 
والمستنسخ يوجد فقط من ناحية الابداع. أما من اللاحية الموضوعية؛ فلا يوجد 
فرق وان ژجده فهو فرق طفیف. 





Pablo Picasso: Picasso on Art: A Selection of Views, ed. 0۵ (ك5م) أنظر: «بابلو بيكاسو)‎ 
Ashton (New York: Vikıng Press, 1979). 

Boris Basternak. Letters to Georgian Friends, trans. David آنظر: «بوریس باسترناك»‎ (¥) 
Magarshuk (New York: Harcourt, Brace & World, 1966). 
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وینطبق المبداً نفسه على الأعمال الهابطة في الفن؛ وهي التي یطلق علیها 
«طءة11». ولقد فشلت کل محاولات تعریف «الکتش»؛ حتی جاء (ابراهام 
مولز) واستطاع أن يخترق المشکلة عندما اكتشف أن «الكتش» لعن يفا بل 
علاقة بين الإنسان والشيءء فهو وصف وليس اسماا؟. 


لا يمكن وصف الرسم أو أسلوب الرسم بأنه صحيح أو مزيّف في حد ذاته. 
لكن موقف الفنان تجاه العالم وتجاه عمله الفني هو الذي يجعله مزيّفا. فالتكرار 
والتجوید المصطنع والأكاديمية كلها زثف» بصرف النظر عن الأسلوب أو 
النوع الفني الذي ينتمي إليه العمل من الناحية الاسمية. فمثل هذا العمل محروم 
من الالهام الحقيقي ومن الحرية» وهما الشرطان الضروريان لحياة الفن الججوّانية, 
وأي «أكاديمية فى الفن معناها الموت»“. فالفنان الذي يفتقد الإخلاص يلد 
عملاً ميتاً لهذا العالم. إنه الموقف نفسه بالنسبة لصلاتنا لله فالصلاة بدون روح 
وبدون حضور جوّانی» انما هی صلاة فارغة لا معنى لها. الا كاديمية في الفن» 
شأنها كشأن لن وا فیا 


الأهمية الأولية للبداع كحركة للروح» والأهمية الثانوية للعمل الفني كواقع 
في العالم الخارجي» كلاهما يتجلى أيضاً في خلق أعمال فنية غير مفهومة. ولا 
بد لنا هنا من التنبيه على أنه لا وجود لاعمال فنية مفهومة كل الفهم. «فالعمل 
الف مسألة مجوانية.. سر.. مسألة ایمان۲۱). والجهر به لا یکون مفهوماً من 
ای ای ور لاقي کر عد وهی اد رواة ”في رت 


Abraham Moles: Information Theory and Esthetic أنظر: «ابراهام مولز»:‎ (®۸) 
Perception, trans, Joel E. Cohen (Urbana, IL: University of Hlinois Press, (966) 

Casso: Arl and Confrontation, :عوّساك١ أنظر:‎ )69١ 

(1۰) الوضع يختلف في «الحضارة» حيث تكون للأشياء قيمة موضوعية بصرف النظر عن نوايا 
القائمين بهاء فمثلاً: أقيمت خطوط السكك الحديدية والطرق عبر الساحل الغربي للولايات 
المتحدة, فانتفع بها ملايين الناس وتغیر بها وجه الحياة في أمريكا. ولقد أقام هذه الخطوط 
المغامرون ورجال البنوك الجشعون بنية الكسب وانتهاب الأموال. ولكن لم يكن لدوافعهم 
الخاصة أثر على هذه المشروعات. 

(1۱) تنسب هذه العبارة إلى المتال الفرنسي «آدم». 
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الایطالیین» وهو مؤسس ما یعرف باسم «الرسم الميتافيزيقي) - یقول: 

ٍنسان واحد هو الذي یستطیع أن یفهم لوحاتي وهو آنا:(*. وکل عمل فني 
هوء بمعنی من المعاني سيرة ذاتية. فالدراما التي ألفها التراجیدیون, إنما هي 
شرائح مأأساوية في حياتهم الخاصة. وفي هذا المعنی یقول «اجنازیو 
6 وأتقمع1]: «رغم آنني لما کب شيا عن حياتي الشخصية فان جمیع 
الشخصيات في رواياتي تتحدث عن حياتي». الشعر حدیث النفس» وهو حديث 
صامت في أغلب الأحيان. إنه حقيقة كاملة فقط عند الشاعر وفي عالمه 
الخاص. ما الذي يريد «ألبرتو جیا کومتي» Alberto Geacometti‏ أن يقول لنا من 
خلال تماثيله الصغيرة التي لا عيون لها؟ إنه يجيب على هذا السؤال جزئياً من 
خلال تعريفه للفن» بأنه «النشاط الغامض والبحث عن المستحيل والمحاولة 
اليائسة للإمساك بالنار.. الروح.. جوهر الحياة»"'. 


في هذا البحث اليائس.. في هذا المشاط المستحيل يقف کل إنسان 
بمفرده» كل واحد يسلك طريقه الخاص. ومن نع فإن احتجاج المشاهدين 
على قصيدة أو لوحة أو تمثال بأنه غير مفهوم» إنما هو في أساسه نتيجة لعدم 


فهمهم لجوهر الفن. 


الإبداع هو الهدف الأصيل للفن؛ بینما العمل الفني هو «رمزه غير المکتمل». 
في عملية الإبداع يتبدّى الفن كاملا والسعادة لم يتطرّق إليها الفساد؛ إنما يوجد 
جزء من ذلك فقط في العمل نفسه. ويصعب - أحياناً ‏ استیعاب معنى صورة 
لشخص أو تمثال» لأن العمل منفصل عن الفنان وعن فعل الإبداع. إن زيارة 
المتاحف الفنية قد تجعل مشاعرنا على الحياد» لان «النار المقدسة» لم تعد 
تتوهج هناك. ویقول «جان دي بیفیه) Jean Dubuffet‏ تعلیقا على ذلك: «لقد 





Giorgio de Chirico’ De Chirico: أنظر: (اجيورجيو دي شيريكو)‎ (۲) 
Essays by Maurizio Fagiolo dell'Arco, et William S. Rubin (New York: Museum 
of Modern Art, 1982). 


(7) أنظر: رقم (۲) في هوامش هذا الفصل. 
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كانت لوحات فى لحظة ما ولکنها لم تعد كذلك الآن»“". إن العمل هو نتيجة 
نار تو محت مرة في روح. ولکنه ليس النار نفسهاء إنما هو شهادة او ثر تخلف 
منها. 


الأسلوب والوخليفة 


يمكن ملاحظة الفرق بين الفنان وبين عمله في العمل الفني» فيما یعرف 
بالجدل حول أولوية الأسلوب أو الوظيفة. إن الأسلوب في مقابل الوظيفة يساوي 
الإنسان في مقابل الشيء. الأسلوب شخصي فردي» والوظيفة لا شخصية 
وموضوعية. الأسلوب إبداع والوظيفة تخضع للتحليل والاختبار والإنتاج. قد 
يوصف الأسلوب بأنه جلیل رائ» منمق» مخلص» مجرّبء أما الوظيفة فيمكن 
أن تكون دقيقة من ناحية التكنيك على أكثر تقدير. الأسلوب غامض والوظيفة 
معقولة. «الأسلوب هو الانسانم(* والوظيفة هي الواقع أو الحقيقة 
الموضوعية"' '2. 

نستطيع أن تُميّز بين نوعين من الأنشطة مستقلين منفصلين: التشكيل 
الجمالي والکمال التقني. أما النوع الأول؛ فينزع إلى تحقيق توق الإنسان ‏ الذي 
لا تفسير له - إلى الجمال» بيدما ينحو النوع الثاني من النشاط إلى مواجهة 
احتياجات الإنسان الوظيفية. يتجه التصميم الجمالي نحو التدوع والفرديت ما 
الكمال التقني فيتجه نحو التمائل والاطراد. 


(14) أنظر: رقم (17) في هامش هذا الفصل. 
5١‏ أنظر : «جورج ل بیفُون»: Georges L, Buffon: Oeuvres choisies, précédêées du‏ 
discours qui a obtenu le prix d'éloquence décerné par I’ Académie française...‏ 
(Paris: Delagrave n.d.).‏ 
(15) من الصعب تقديم تعريف مض للأسلوب؛ وفیما بلي تعريف هام ل «ورنر نیلز4 Werner‏ 
:Nihls‏ «یوجد علاقة سببية بين نظام الأشکال وبين التیارات الروحية لعصر ما. . فكل شکل 
هو تعبير عن التيارات الروحية والوجدانية البارزة وتجسيد للحاجات الروحية وللعحلیل 
التار يخي). . أنظر: «ورثر نیلز» Werner Nihls: The End of The Functionalist Era,‏ 
n.p.d.).‏ 
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فإذا نظرنا إلى هذين الانجاهین في ضوء الأفكار المطروحة في القسم الثاني 
من هذا الکتاب یدهشنا أن نلاحظ آنهما إذا توغلا فى التباعد والانعصال, 
آحدهما عن الاخره يؤديان إلى نتيجة خالية من الحياة. وفن المعمار هو آنسب 
مثل على ذلك بسبب خاصیته الممتزجة. فالتصمیم المعماري الذي هو تعبیر 
جمالي فحسب. مُجردٌ من جانبه الوظيفي» سرعان ما يتحول إلى زخرفة هابطت 
ویجعل المبنی يبدو صناعياً فارغأ کدیکور مسرحي. ومن ناحية أحرى» نجد أن 
الكمال التقني الخالص والوظيفية الخالصة ينتج عنهما مبانٍ باردة لا شحصية 
لهاء مبانٍ متمائلة تبعث على الملل. يقول «ميلز قان در روه» - وهو أحد المنادین 
بالوظيفية في المعمار: «إذا كنا مخلصين؛ فلا يجب أن تختلف الکنيسة عن 
المصنع»(). 

وهکذا - مرة أخرى ‏ تعود جميع الانقسامات المبدئية للعالم لتتعکس فى هذا 
التناقض بين الاسلوب والوظيفة. 


الفن مالنق 


يمكن أن تفشر لنا هذه الحقائق - التي أشرنا إليها - إخفاق النقد الفني 
ومحدوديته. فالنقد محاولة لشرح عمل من أعمال الفن. ولكنه بداهة غير قادر 
على القيام بهذه المهمة بسبب منهجه العقلاني. إنه يريد أن «يفكر» في شيء 
ليس في جوهر ثمرة من ثمار «الفكر. العمل الفني بالسبة للفنان ل 
جوّانية استثارتها المعاناة والتجربة» وليس نتيجة تحليل أو تفكير منطقي» «إنه ابن 


)۷( أنظر: (لودفیج میلز فان دز رُوه): لع Ludvig Miles van der Rohe: Miles von der Rohe,‏ 
Martin Pawley (New York: Simon & Shuster, 1970).‏ 
(1۸) يقول «أندريه مارشان» ۱62700۵00 ۸00:6: «ليس الرسام مفكراً فلا فائدة من الفكر في 
الرسم» إنما النور الذي یش من الروح هو الضروري». ويقول «بشييه): «يجتذب الرسم 
العواطف الإنسانية؛ فعلى الانسان دائماً أن یمود دائماً إلى المصادن فإنها هي الأنقى 
والأصدق. إن حضارتنا غارقة في الفكر والمفكر أبعد ما يكون عن فهم رمزية الفن». أنظر: 
«جوليوس بسييه) 
Julius Bissier: Brush Drawıngs... (London: Thomas & Hudson, 1966).‏ 
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الأسى والألم». وهذا هو السبب في أن النقد يجاب الاضطراب آکثر مما 
يلقي الضوء علی العمل الفني عندما یعرض لتفسیره «فالنقد یقتل العمل الفني». 
وقد شک (أينشتين) في خطابه إلى «توماس مان» Thomas Mann‏ بعد أن حاول 
قراءة کتاب من تألیف «فرانز ر كافكا» )م1 2م۴4 فقال: «لم أستطع قراءته.. 
إن العقل البشري ليس معقداً إلى الحد الذي يستطيع أن يفهم (كافكا/!) وهذا 
هو موقف النقاد الذين تمکنوا من التفوق على «كافكا) نفسه. فقد كتب «ألفرید 
کاسیم» red Kasim‏ قائلاً: لقد “كان من الأيسر لي قراعة «کافکا» أكثر من 
قراءة معظم ناه ومفشریه. إن «کافکا» قد ینظر إلى کتبهم کمثال على عزلته عن 
البشر. وکان «دستويفسكي» موضع إعجاب قرائه» ولکن كان نقاده وشارحوه 
مصدر عذاب له فكتب في مذ کراته سنة ۱۸۷ م یقول: «لقد حظیت دائماً 
بتأييد قرائي لا ناقديٌ)7 0 


يحتاج الفن إلى مشاهدين غير ناقدين. فالمشاهد الناقد سوف يتحول العمل 
الفني عنده إلى سلسلة من لوقام والتعاليم الأحلاقية» وسيتجاهل مقصد الفئان 
ونواياه. ولذا يمكن القول؛ بأن المشاهد العادي أو القارىء العادي» يسهل عليه 
إدراك الرسالة الحقيقية للعمل الفني أكثر من الناقد واسع المعرفة. فهؤلاء القراء 
والمشاهدون لأنهم لا يحاولون «فهم» العمل الفني» ينجحون في المشاركة في 
«تجربته). والاختلاف بين الناقد والمشاهد في تذوقهما للمسرحية أو القصيدق 
يأتي من الاختلاف الشديد بين الموقفين. 

إن النقد والفن لا یجتمعان كما لا يجتمع اللاهوت والدین. وقد شبّه 
«ف کنر) 6۲ )اه۴ بالفعل الماد بالفُسس. إن القضایا الاخلاقية یمکن التعبیر 
عنهاء بكفاءة» من خلال الدراما والمسرح, أو خلال رواية. (ويجب أن یکون 
مفهوماً) أن القرآن والإنجيل ليسا من كتب اللاهوت. وتلك نقطة يلتقى فيها 
الفن والدين» بل لعلها نت أنهما متساندان. فالمسيحية» يمكن أن توجد ا 
(1۹) أنظر: «بيكاسو): Picasso: Picasso on Art.‏ 
۷۲۰( أنظر: «دستويفسکي)»: 2 Feodor Dostoevski: The Diary of a Writer... (New York:‏ 


Seribner’s Sons 1949), 


رفک 


کتاریخ للمسیح (علیه السلام) لا کلاهوت. فالمسیح والأناجيل من ناحية 
و«بولس) والكنيسة من الناحية الأخرى. 

ولكي نلخص هذا كله حول النقاط المشتركة بين الدين والفن» نقول إن 
الفن» في بحثه عما هو إنساني» أصبح باحثاً عن الله. وإذا كان الواقع يشير إلى 
وجود فنانين مُلحدين اسمياء فان هذا لا یفیر كل شیء لان الفن «طريقة للعمل 
ولیس طريقة للتفکیره(۱. توجد لوحات ل ونمائیل لادينية» ولت 
قصائد من الشعر» ولکن لا یوجد فن لاديني. وظاهرة «الفنان الملحد» هی ظاهرة 
نادرة جدأء ویمکن رجاعها إلى تتاقض في الانسان نفسهء وهو تناقض لا مفر 
منه» كما ترجع إلى الاستقلال الدسبي للمنطق الواعي عن العفويةء وبالرغم من 
أصالة العفوية البالغةء الا أن الموقف العام للانسان یتشکل بنوع استجابته 
لمحصّلة الضفوط التي تتنازعه بين الارض والسماء. فإذا امتنع وجود حقيقة 
دينية) امتنع بالتالي وجود حقيقة فنیة. 
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الواجب والمحطلحة 


إننا لم نتبیق بعد ملامح النظامين المختلفين اللذين انبثقت منهما كل 
الحقيقة: الخلق بما اشتمل عليه من حرية وعفوية ووعي وفردية» في ناحية» 
والتطوّر بما اشتمل عليه من سببية وقصور ذاتي» وقصور في الطاقة واتساق» في 
الناحية الأخرى. فالواجب لمعتل هما حلقتان في هاتين السلسلتين» الواجب 

9 الأساسي في علم الأخلاق» والمصلحة هي المصطلح الأساسي 

الواجب والمصلحة وان کانا متعارضین, فانهما قوتان محرکتان للنشاط 
الانساني» ولا يمكن الخلط بينهماء فالواجب دائماً یتجاوز المصلحة ولا 
علاقة للمصلحة بالأخلاق. فالأخلاق لا هي وظيفية ولا عقلانية. فمثلا إذا 
غامر إنسان بحياته فاقتحم منزلاً يحترق لينقذ طفل جاره؛ ثم عاد يحمل جنته بين 
ذراعیه فهل نقول إن عمله كان بلا فائدة لأنه لم يكن ناجحا؟ إنها الأخلاق التي 
چ قيمة لهذه التضحية عديمة الفائدق لهذه ار التي لم تنجح» مانا * 
كما أن التصميم المعماري هو الذي يمنح الحطام الأثري جماله(. 


إن مشهد العدالة المهزومة التي تتعلق بها قلوبنا رغم هزيمتهاء ليس حقيقة من 
حقائق هذا العالم. فأي شيء في هذا العالم (الطبيعي »> المنطقي» العلمي» 
الفكري. ..) أي شيء فيه» يمكن أن ببرر سلوك بطل يسقط لأنه ظل مسعمسكاً 
بالعدالة والفضيلة؟ فإذا كان هذا العالم يوجد فقط في المكان والزمان» وإذا 
كانت الطبيعة لا تبالي بالعدالة» وُجدت أو لم توجد» فان تضحية البطل تكون 
بلا معنى. لكننا نستبعد أن تكون التضحية بلا معنى» فلا بد أنها إلهام من عند 
الله» نها تنتمي إلى عالم آخر غير عالمنا الدنيوي» عالم يتميز بمعانٍ وقوانين 
مغايرة لهذا العالم الطبيعي بجمیع قوانينه ومصالحه. إننا نستحسن هذا العمل 
الغامض بكل جوار حنا دون أن نعرف لماذاء ودون أن تسال عن أي تفسير لذلك. 
إن عظمة العمل البطولي ليست في نجاحه حيث أنه غالبا ما يكون غير مثمرء ولا 
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فى معقولیته لأنه عادة ما یکون غير معقول. إن الدراما (وهي تشید بالبطولت) 
تحافظ على واحد من أضُواً آثار الألوهية في هذا العالم» وفي هذا تکمن القيمة 
الكونية للدراما التي لا تفوقها قيمة أخرى» وهنا تکمن أهميتها عند جمیم الناس 
في کل العالم. 

لا بد أن یکون وجود عالم آخر ممکنا؛ فنحن لا نستطيع أن نعتبر الأبطال 
المأساویین منهزمين بل منتصرین. ولکن منتصرین أين؟ في أي عالم هم 
منتصرون؟ أولئك الذين فقدوا أمنهم وحریتهم - بل حياتهم - بأي معنى هم 
المنتصرون؟ من الواضح أنهم ليسوا منتصرين في هذا العالم. إن حياة هؤلاء 
الأبطال وتضحياتهم بصفة خاصة تغرينا أن نسأل دائماً السؤال نفسه: هل للوجود 
الإنساني معنى آخر.. معنى مختلف عن هذا المعنى النسبي المحدود. أم أن 
هؤلاء الرجال العظام الشجعان مجرد نماذج فاشلة؟ 


إن الأحلاقء كظاهرة واقعية فى الحياة الانسانيق لا يمكن تفسيرها تفسيراً 
عقلیً؛ ولعل في هذا الحجة الأولى والعملية للدين. فالسلوك الأخلاقيء إما أنه 
لا معنى له وإما أن له معنى فى وجود الله» وليس هناك اختیار ثالث. فإما أن 
سقط الأخلاق باعتبارها كومة من التعصّبات؛ أو أن ندخل في المعادلة قيمةً 
يمكن أن نسميها الخلود فإذا توافر شرط الحياة الخالدة» وأن هناك عالماً آخر 
غير هذا العالم» وأن الله موجود - بذلك يكون سلوك الإنسان الأخلاقي له معنئ 
وله مبرر. 

قلة قليلة من الناس هي التي تعمل وفقاً لقانون الفضيلة» ولكن هذه القلة هي 
فخر الجنس البشري وفخر كل إنسان. وقليل هي تلك اللحظات التي نرتفع فيها 
فوق أنفسنا فلا نعبأ بالمصالح والمنافع العاجلة» هذه اللحظات هي الآثار الباقية 
التي لا تبلى في حياتنا. 

ولا يمكن للإنسان أن يكون محايداً بالنسبة للأخلاق» ولذلك فهو إما أن 
يكون صادقاً في أخلاقه أو كاذباًء أو مازجاً بين الصدق والکذب وهي حالة أكثر 
شيوعاً بين البشر. فالناس قد يتصرفون بشكل مختلف بعضهم عن بعض» ولكنهم 
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يتحدثون دائماً بطريقة واحدة عن العدل والحق والصدق والحرية والمساواة: 
يفعل الحكماء والأبطال هذا بحكم إخلاصهم ومساندتهم للحق» ويفعل 
السياسيون وقادة الغوغاء الشيء نفسه نفاقاً وبدافع من المصلحة. إن الزيف 
الأحلاقي الدي يمارسه المنافقون وقادة الغوغاء ليس أقل أهمية من الموضوع 
الذي نناقشه. فالتظاهر بالأخلاق والحرص على التخفي تحت قناع أخلاقي مما 
یتمثل في الحملات الإعلامية تحت اسم العدالة والمساواة والإنسانية... كل 
هذا يؤكد حقيقة الأخلاق؛ مذ مثلما تو کدها المعاناة النبيلة للابطال والشهداء. إن 
التاريخ السياسي» خصوصاً في العصر الحديث حافل بالأمثلة على ما يقوم به 
أعداء الحرية الذين يتسلّطون على الناس بأجهزتهم التجسسية والقمعية» وفي 
الوقت نفسه یحتفظون بأجهزة أخرى (أجهزة الإعلام) لحديث متزايد مرتفع 
الصوت عن الحرية والعدالة. إن النفاق وهو زيف أخلاقي يرهن على قيمة 
الأخلاق الصحيحة مثلما تفعل النقود المّفة ذات القيمة المؤقتة بالنسبة للنقود 
القانونية ذات القيمة الدائمة. النفاق برهان على أن كل إنسان يتوقع أو یتطلب 
سلوكاً أخلاقياً من جميع الناس الآخرين. 


النية والغمل 


في عالم الطبيعة توجد الأشياء وجوداً موضوعياء فالأرض تدور حول الشمس 
سواء عرفنا ذلك آو لم نعرف» وسواء رغبنا في ذلك أو لم نرغب» قد نكره هذه 
الحقيقة ولكننا لا نستطيع تجاهلها أو تغييرها. أما في عالم الأخلاق» فان هذه 
الحقائق لا معنى لهاء فهي ليست خيراً ولا شرأء بل لا وجود لهاء ففي عالمنا 
الجواني ليس للأشياء وجود موضوعي؛ لأننا نحن الذين نساهم مباشرة في 
وجودها» نحن الذین نشکل هذا العالم الجواني» وهذا هو میدان الحرية 
الانسانية. 


في العالم البكاني نفعل ما يجب علينا أن نفعله» في هذا العالم يوجد الغني 
والفقير» الذ کي والغبي» > المتعلم والجاهل» القوي والضعيف (وجميع هذه الأشياء 


هذا 


لا تتوقف على إرادتنا ولا تعر عن ذواتنا الأصيلة). في مقابل هذا العالم يوجد 
كاملة حيث لا تحدّها حدود مادية أو طبيعية. 


وتعتر الحرية عن نفسها في النية والإرادة. فكل إنسان يتوق إلى أن يحيا في 
اتساق مع ضميره وفقاً لقوانين أخلاقية معينة. وقد لا يكون هذا سهلاً عند 
البعضء لا أن كل إنسان يقدّر قيمة الاستقامة. كثير من الناس لا یعرفون سبيلاً 
لدفع الظلمء ولكن جميع الناس قادرون على كراهية الظلم واستهجانه في 
أقدتهم؛ وفي هذا یکمن معنى الندم. ليست الانسانية في الكمال أو العصمة من 
الخطاً. فأن تخطىء وتندم هو أن تكون إنساناً. أنظر إلى شخصية «أليوشا 
کرمازوف» وشخصية «میشا کرمازوف): «آلیوشا» مدهش بشخصیته التي تكاد 
تکون کاملت بینما «میشا» يتفجر إنسانية» ورغم كل ما فيه من أهواء وأخطاء 
تستشعر بيقين أنه آقرب إلى رحمة الله وغفرانه. 


کم من أشياء فعلناها وکنا لا نرید حقيقةٌ أن نفعلها؟ وكم من أشياء ودذن أَنّ 
نفعلها ولکن لم نفعلها آبدا؟ إذن» هناك عالمان: عالم القلب وعالم الطبيعة. 
فالرغبة قد لا تتحقق ولکنها حقيقة في عالم قلوبناء حقيقة کاملة. ومن جهة 
أخرى» يقع الفعل بالصدفة المحضة فعل لم يكن مقصوداً ولکنه حدث كاملا 
في العالم الطبيعي» ولم يحدث مطلقاً في العالم الاخر عالم الحياة الجوانية. 


هذه العلاقة بين الارادة والفعل تعکس التناقض المبدئي بين الانسان والعالم 
وتظهر على السواء في الأخلاق والفن والدین. فالنية والرغبة والتقوی تتمي 
جانیاً بمضها إلى بعض وعلاقتها واحدة في انعکاساتها المادیة: في السلوك 
وفي العمل الفني» وفي الشعائر التعئدية. فالاولی تجربة روحية» والثانية أحداث 
في العالم البزاني. 


وهنا يثور سؤال: هل نحكم على الأعمال بالنوایا التي انطوت عليهاء أم 
بالنتائج التي ترثّبت عليها؟ الموقف الأول هو رسالة كل دين» أما الموقف 
الثاني» فهو شعار كل أيديولوجية أو ثورة» فهناك منطقان متعارضان» أحدهما 
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یعکس إنكار العالم» والاخر يعكس إنكار الانسان. 


وکان لا بد للعلم وللنظرية المادية أن يُدليا بدلویهما في مسألة أصالة النيّة 
والقصد في السلوك الانساني. وانتهیا إلى أن e‏ أولياً ولا أصيلاء بل 
شيء لا يوجد له تفسير عندهماء شيء هو أقرب إلى أن يكون نتيجة من أن يكون 
سیبا. ومن ی فمصدر الفعل الإنساني ‏ عندهما - ليس الق وإنما يقع في 
منطقة وراء الوعي هي منطقة الجبرية العامة. 


يقرر الدین عکس ذلك حيث يؤكد أن هناك مركزاً جژانیاً في کل إنسان 
يختلف عن بقية العالم» وهو أعمق ما في هذا الكائن الإنساني ألا وهي النفس. 
والنية حطوة إلى أعماق الذات» وهنالك یتبّی الإنسان الفعل أو يحققه ويؤكده 
تأكيداً جُوّانياً. قد يقوم به في العالم الخارجي وقد لا يفعلء إنما في العالم 
الجواني قد تحمّق الفعل وانتهى. بدون الرجوع إلى هذا العالم الجواني يصبح 
عمل الإنسان عملاً آليأء مجرد صدفة في العالم البزاني الزائل. 


لیس اا ف بل با تیه بدا و ق 
یقتصر الکاتب على الحبكة الروائية أو المسرحية وانما یتعمق في نفسية بطله 
ويصف حوافزه الخفية. فإذا لم يفعل ذلك» كان ما يكتبه مجرد سرد لتاريخ 
زمني بالأحداث» ولیس عملا أدبياً. 


لقد ذهب «أرنولد جیولنکس» #«عمناناء© ۸۲۵1۵ إلى أن وجودنا الحقيقي 
يشتمل على الإدراك والإرادة فقط» وهو مر کب يجعلنا عاجزين عن القيام بأعمال 
أبعد من حدود وعيناء وتكاد تكون جميع الأفعال: أبعد من قدرتناء لأنها جميعاً 
ملك «للمشيية الا لهية). ولذلك؛ فان الأخلاق ليست في العمل المخلص» وإنما 
فقط فی النيّة المخلص. 


ويعئر «هیوم» عن فکرة مماثلة حیث یقول: (إن الفعل ليس في دانه قيمة 
خلقية» ولكي نعرف القيمة الخلقية لإنسان علينا أن ننظر في داخله وحيث آننا 


لا نستطيع ذلك بطريق مباشر فإننا نصرف نظرنا إلى أفعاله ولكن هذه الأفعال 
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كانت ولا تزال مجرد رموز على الارادة الجؤانية» ومن ثم فهي ایضا رموز 
للتقييم الأحلاقي". 

العمل الذي انعقدت عليه اللية: هو عمل قد تم أداؤه في عالم الأبدية. أما 
أداؤه البرّاني؛ فيحمل طابعاً أرضياً فهو مشروط لا أصالة فیه إنه صدفةء بل لا 
معنی له النية حرة» أما الاداء فیخضم للقيود والقوانين والشروط. النية جمیعها 
ملك لناء أما الأداء فينطوي على أمور غريبة عناء عرضية في ذاتها. 


والإنسان خيّر ما أراد أن يكون خيّرء وفي حدود فهمه للخير حتى ولو اعثبر 
هذا الخير شرا في نظر شخص آخره والانسان كرو ما راد أن یفعل الشر» حتی 
ولو بدا فيه خير للآخرين أو من وجهة نظر الآخرين. فمدار القضية في عالم 
الانسان الجوّاني الخاص» في إطار هذه العلاقة - وهي علاقة جؤانية روحية - 
يقف الانسان وحده تماما وهو حر شأنه كشأن الآخرين. وهذا هو معنى عبارة 
سارتر التي تقول بأن كل (نسان مسوول مسؤولية مطلقة» وأنه «لیس في الجحیم 
سانا ایا ول تیان ایام ۱۳ 


التذريب وا ل ف 


لعل أكثر ما نجده فى الكتب القديمة مثاراً للإعجاب والدهشة قصص الهداية 
واليقظة الخلقية» حيث يتحول أعتى الطفاة وأسوأ المذنبين بين يوم وليلة إلى 
شهداء متواضعين وإلى مدافعين عن العدالة. إنها دائما حادثة عفوية؛ فليس هناك 
عملية إصلاح أو إقناع؛ نها حركة في أعماق الروح» مسألة تجربة تتزامن مع 
وجود طاقة ذات طبيعة مژانية حالص تغیر بقوتها الخاصة الانسان تغیبراً كيا 
إنه تحوّل ینبع من ذات الانسان ولذلك» فلا توجد عملية ما أو صدفة أو شرطية 


David Hume: Treatise on Human Nature (London: J.M. Dent أنظر: «دافید هیوم»‎ (۲, 
& Sons, 1926). 


49 أنظر: «جان بول سارتر» 
Jean-Paul Sarter: Huis Clos in Theatre (Paris: Gallimard, 1947).‏ 
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أو أسباب ونتائج» ولا حتی تفسیر عقلي» فجوهر هذه الدراما هو الحرية والخلق. 

الخیر والشر في باطن الانسان. ولا توجد تدریبات أو قوانين ولا تأثیرات 
خارجية یمکن بها (صلاح الانسان» فكل ما تستطیعه هذه الأشياء هو أن تفر 
السلوك فحسب. فالفضيلة والرذیلة لیستا منتجات مثل السکر الرَاج كما یقول 
(تاین) و«زولا). ويبين لنا «تولستوي» في روايته «البعث» كيف أن معاملة 
السجناء معاملة لاإنسانية تلاعُبٌ بهم ينتج عنه استلاب انسانیتهم(؟. إن اليقظة 
الروحية والهداية تلقائيتان» إنهما نتاج حركة الروح. ومن وجهة نظر الدين» كل 
تأثير خارجي للقضاء على الشر لا يثمر. وهذا هو معنى فكرة «عدم مقاومة الشر) 
في المسيحية والبوذية. 

زاف اتیب في أن التدريب لا تأثير له على الموقف الأخلاقي للإنسان. 
تستطيع أن تدرّب جندياً أن ن يكون خشنأء ماهر قوب ولکنك لا تستطیع أن تدربه 
لكي یکون مخلصاٌ شریفا متشا شجاغا: فاه جمیعاً صفات هة .من 
المستحيل فرض عقيدة بقرار أو عن طريق الورهاب أو الضغط أو العنف أو القوة. 
ويستطيع أي مرب أن يعطيك عدداً من الأمثلة عن أطفال یقاومون التوجيه المُلمٌ 
وكيف أنهم ییون - نتيجة لذلك ‏ اهتماماً بسلوك مُضاد تماماً. ويرجع هذا إلى 
«الخاصية الإنسانية) للإنسان. فلا يمكن تدريب الإنسان كما يدرب الحيوان. 
وهذا القصور في التدريب» والتشكك في أثر التعليم هما البرهان الواضح الصريح 
أن الإنسان حيوان قد مُنح روحاًء أعني حریة(؟. ولذلك» فان كل تنشكة حقيقية 
هي في جوهرها تنشكئة ذاتية» وهي مناقضة للتدريب. فهدف التنشئة الصحيحة 
ليس تغيير الانسان تغييراً مباشرأء حيث أن هذا غير ممكن؛ وإنما هي تحفّز فيه 





Emile Zola: Le Ventre de Paris أنظر : کل من «إميل زولا) و«هیبولایت تاین)‎ ۹3 
(Paris: Fasquelk 1953), and Hippolyte Taine: Notes on Paris (New York: H. 

Holt and Co., 1879). 

Leo Tolstoy: Resurrection... (New York: Norten, 1966), أنظر: «ليو تولستوي»‎ )٥( 
Claude Felvitiıs يعتقد الماديون في القدرة الشاملة للعدريب« مثال ذلك «کلود هلفتیوس»‎ )1( 
بینما يذهب المسيحيون إلى أن التدربب قاصر تمام‎ ۳ "Homme في كتابه (الإنسان»‎ 


القصور. 


۸۳ 


قوی جوّانية دافعة من الخبرات» وتُحدث قراراً + وان لصالح الخیر عن طریق 
المثل لصالح والنصيحة والمشاهدة.. إلى غير ذلك. ولا یمکن تعییر الإنسان 
بغير هذا الأسلوب. لعل سلو که قد يتغير» ولکنه سیکون تغییراً ظاهرياً وفنا 
ذلك» لأن السلوك الذي لا ينبع من أعماق إرادتنا هو تغيير لا يأتي عن طريق 
التنشعة» وإنما ينتج عن طريق التدريب. فالتنشئة تنطوي على مساهمتنا وجهدنا 
ومن ثم يأني أثرها مختلفاً دائماً ولا يمكن التنبؤ به. 


يعتقد دعاة ايو فى هداية الانسان وفي التجديد الباطني» بينما يعتقد 
الوضعيون في تغيير السلوك. والفلسفة التي يستندون إليها ‏ من وجهة نظرهم - 
واضحة: إذا كانت الجريمة نتيجة الاختيار الحر أو الإرادة الشريرة» فان إعادة 
التعليم بواسطة وسائل خارجية فرصته في النجاح نادرة. وعلى العكسء إذا كان 
الجرم نتيجة ظروف أو عادات سيعةء فان مرتکب الجريمة يمكن إعادة تعليمه 
من خلال تغییر الظروف أو تشکیل عادات جديدة. ومذا هو الفرق بين الهداية 
الجؤانية والتدریب. وکل تكتيك لاعادة التعلیم یفرضه الموظفون ومسژولو 
الحکومة - وعلی الأخص الجیش أو البولیس - یقوم دائماً على التدريب» ولیس 
على التنشتة. 


والتنشعة تحدث تأثيراً لطيفاً على نفس الانسان لا يمكن قیاسه. إن التدشعة 
فاعلية غير مباشرة تدخل إلى القلب عن طریق الحب والقدوة والتسامح 
والعقاب» بقصد إحداث نشاط جواني في نفس الانسان. آما التدریب باعتباره 
حيوانياً في جوهره. فهو نظام من الإجراءات والاعمال تخد لفرض سلوك معين 
على الکائن البشري» يزعمون أنه السلوك الصحیح. التدشئة تنشمي إلى الانسان» 
آما التدريب فإنه مصتم من أجل الحيوانات. بواسطة التعليم» يمكن تشكيل 
المواطنين الذين يطيعون القانون ليس بوازع من الاحترام بل بدافع من الخوف أو 
العادق وقد يكون ضميرهم ميتاً ومشاعرهم ذابلة. ولكنهم لا يخرقون القانون 
لمجرد أنهم تدربوا على ذلك. ونرى في الأدب شخصيات يزعمون أنها 
لمواطنين طاهري الذيل وهم في الحقيقة مُفغون من الأخلاق» وشخصيات 
لخاطئين هم في أعماقهم أخيار ونبلاء. ومن ثم يوجد نوعان من العدالة: عدالة 
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الانسان والعدالة الإلّهية» تنظر الأولى إلى الأعمال, وتنظر الثانية إلى جوهر 
الوجود الانساني. 


إن المساحة الجوّانية للانسان شاسعة تکاد تکون لانهائية. فهو قادر على 
آبشم آنواع الجرائم وعلی أنبل التضحيات. ولیست عظمة الانسان آساساً في 
آعماله الخیرة» وانما في قدرته على الاختيار. وکل من يقلل أو یحدٌ من هذه 
القدرة و بقذر الإنسان. فالخير لا يوجد خارج إرادة الإنسان» ولا یمکن 
فرضه بالقوة. لا إكراه ف في الدين ي“ والقانون نفسه ینطبق ابضاً علی 
الأخلاق. إن ا حتی ولو كان یفرض السلوك الصحيح» هو فى أساسه 


الأخلاق والعقل 


مفهوم الحرية الانسانية لا ينفصل عن فكرة الأخلاق. فبالرغم مما خضعت له 
هذه الفكرة من ريات ظلت الحرية هي «الثابت» عند كل تحؤل أو تطور 
خلال تاريخ علم الأخلاق. فمثل ما للمكان والكم من أهمية في علم الطبيعة» 
كانت أهمية الحرية بالنسبة لعلم الأخلاق(. يدرك العقل المكان والكمٌ ولكنه 
لا يفهم الحرية» وهذا هو الخط الفارق بين العقل والأخلاق. 


وظيفة العقل أن يكتشف الطبيعة والآلية» وعلم التفاضل والتكامل. بمعنى 
إن العقل یکتشف نفسه في کل شيء. ولهذا السبب. فان العقل 0 
مکانه. فهو لا يكتشف في الطبيعة إلا ذائه. . أعني الآلية. . ومن هنا؛ ئي التناقض 
البق في بعض النظري يات الأخلاقية التي نهي جدلها المنطقي المعقّد بنتائج» 
مثل أن الغيريّة تساوي الأنانية» وإنكار اللذة يساوي اللذة وهذا هو التناقض نفسه 





090 أنظر: القرآن» سورة البقرق الآية (57؟). 
(۸) جوهر الروح هي الحرية وجوهر المادة هو الک آنظر: هیجل George Hegel:‏ 
Sãmtliche Werke... (Stuttgart: 1, Frommann, 1961).‏ 


۱۸۵ 


الذي جعل «فولتیر» یستخلص یه الغامض الشهیر «تضحية الانسان بنفسه بوازع 
من مصلحته الذاتیت)(۹) 


رن السحلیل (المنطقي) العقلي للأخلاق يختزلها - ربما لدهشة الملاحظ - 
إلى طبيعة وأنانية وتضخیم للذات. یکتشف العقل في الطبيعة مبدأ السببية العامة 
الكلية القدرة. ويكتشف فى الانسان الطبيعة: الغرائز أو (القوة ذات السيدين: 
اللذة والألم) التي تو كد عبودية الانسان وانعدام حريته. نها آلية التفكير نفسها 
التي حولت الألوهية إلى «السبب الأول» (المحرك الذي لا بعحرك)» واخترلت 
الروح إلى نفس» والفن إلى عمل وتكنيك. إن محاولة إقامة الأخلاق على اماد 
عقلي لا تستطيع أن تتحرك أبعد مما يسمى بالأخلاق الاجتماعية» أو قواعد 
السلوك اللازمة للمحافظة على جماعة معينت وهي في واقع الأمر نوع من النظام 
الاجتماعي. 

إن الأحلاق ‏ بسبب ذلك لا يمكن القول بأنها نتاج العقل. فالعقل يستطيع 
أن يختبر العلاقات بين الأشياء ويحدّدهاء ولكنه لا يستطيع أن يُصدر حكماً قيمياً 
عندما تكون القضية قضية استحسان أو استهجان أخلاقي. مثلاً يفهم كل إنسان 
أن المبدأ الذي يسعى إلى صب أرواح الناس في قوالب متمائلق لا ينبغي السماح 
به ولکن هذا المبداً نفسه لا يمكن تبريره أو البرهنة عليه عقلياً. فمن المستحيل 
التبرير العلمي بأن شيئاً ليس خيّراً بالمعنى الأخلاقي للكلمة» مثلما أنه من 
المستحيل أن تصل إلى تفرقة علمية دقيقة بين الفن ودالکیتش؛ (أي الأعمال 
الهابطة المنسوبة إلى الفن)» أو بين الجميل والقبيح. الطبيعة والعقل على السواء 
لا يمكنهما التمييز بين الصح والخطأء بين الخير والشر. فهذه الصفات ليست 
موجودة في الطبيعة. فماذا يعني الانسان - كشخصية متفردة لا تتكرر - بالنسبة 


للعلم؟ لا بد أن یکون العَالِم شیفاً أكثر من علمه» أن يكون | إنساناً لكي يفهم هذه 
الحقيقة. إن المثل السائر الذي یقول بأن الانسان الخیر سعيدٌ دائماًء وأن الانسان 


François Marie عل اأعنامعة‎ Voltaire: Oeuvres انظر: «فرانسوا ماري أروي دي فولتیر»‎ )9( 
complêtes de Voltaire, vols 17-20: Dictionnaire philosophique (Paris: Garnier 
frères, 1885). 
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الشرير تعيس» لا يمكن فهمه بطريقة عقلية. وتستعصي الأخلاق المسيحية على 
التعلّم بمصطلحات علمية لأن جميع دعواها الأخلاقية متجشدة فى شخصية 
مثالية» وهي شخصية المسیح. کذلك فان المبادیء الثلاثة للثورة الفرنسية 
(الحرية والاخاء والمساواة) لا یمکن استنباطها علمياً» ولا يمكن الوصول إليها 
بطريقة علمية. نما الأرجح أن يقرر العلم ثلالة مبادیء مضادة» هي: عدم 
المساواق والنظام الاجتماعي المطلق» وتغریب الوحدات الانسانية في مجتمع 
کامل التنظیم. 

هل كان یستعلیع «جان فالجانم( أن يلجأ للعلم كي يحل له المشكلة 
الأخلاقية التي اعترضته؟ هل كان عليه أن يضخي بمصلحة عدد كبير من الناس 
في سبیل ! إنقاذ إنسان بريء بسيط؟ أي اجابة كان العلم سیتخل‌ها؟ آلم يكن 
العلم ینحاز إلى ما يسمّى بالمصلحة المشتركة؟ إن المشكلة المطروحة ليست 

من اختصاص العلی وما كانت إجابة العلم - لو أنها ممكنة ‏ لتعكس رغبة أي 
إنسان. وما وصفه «فکتور هيجو» بطريقة مثيرة في «عاصفة في جمجمتم( 
rempête dans un crêne)‏ 12) ليس صراعا في عقل إنسان, وإنما هو صراع بين 
العقل والروح» صدام مدتر من الحجج ينتمي إلى جانبين متعارضين في الشخصية 
الإنسانية» إنه حوار بين العقل والضمير في أساسه. حوار يتناوب فيه نوعان 
مختلفان من الجدل ولذلك» لا يمكن مقارنتهما لأنهما ينتميان إلى عالمين 
مختلفین» عالم الأرض وعالم السماء. ولا یستطیع ۷ الإنسان وحده أن يقوم 
بالاختیار لنفسه وفي نفسه وهو پواجه هذه المعضلة. والقرار الذي انخله «جان 
فالجان»» كان هزيمة للعقل وانتصاراً للإنسان» وهو انتصار لا يمكن تفسيره أو 
تبریره عقلياً. ولكنه قرار یسانده جمیع الناس ویستحسنونه بالإجماع صامتين. 


إننا جميعاً قد یکون لدینا شعور داخلي مؤكد بحریتنا؛ فهل نستطيع أن نفشر 





(۱۰) آنظر: «نکتور هیجو): 


Victor Hugo: Les miserables (Paris: Garnier - Flamnarion, 1972),‏ 
0١١‏ أنظر: الکتاب السابم من رواية «نکتور هيجو» (المصدر السابق) مجلد رقم »١‏ صفحات 
EY‏ ۰۲۱۶ 
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أو نبرهن بطريقة علمية على هذا الشعور الم کد؛ وان كان غامضاً یصعب 
تحدیده. جمیعنا يوافق على أنه [لیس] من الصواب معاقبة الشخص الذي تسیب 
صدفاً في جريمة. ومع ذلك فهذا الموقف المنطقي الواضح لا يمكن تبریره 
لباك ی ی ای او زو بل 
القيام بواجبنا الأخلاقي لأن العقل لا یستطیع أن ببرر أو يساند هذا الصوت 
الجوّاني؟ إننا لا نفعل هذاء وإذن فنحن نحتفظ بموقف دون أن نعلم لماذا 
نحتفظ به رغم أنه ضد عقلناء والسبب هو ثقة نابعة من داخلناء بسبب إيماننا. 


فما علاقة العقل بالقرارات الأخلاقية؟ يجيب «هیوم» على هذا السؤال بوضوح 
رد فيقول: «الجريمة بالنسسبة لعقولنا ليست أكثر من عدد من الدوافع والأفكار 
او الافعال وة إلى خض سن وموقفت "بعك ویمکننا أن ببق هنم العلاقة 
ونفشر أصل هذا الفعل وطريقة آدائه. فقط» في اللحظة التي ندع لعواطفنا 
تتحدث يظهر الاستهجان» وإذا بنا نصف العمل ا شر أخلاقي). . ويمضي هيوم 
قائلاً: «کل ما في قدرة عقلنا أن نستعرض العلاقات بين الأشياء. أما في الحكم 
القیمی. فتنبئق لحظة جديدة تماماًء وهي لحظة لا تتوافر في الأحكام الحقائقية. 
ولا يمكن تفسيرها إلا بواسطة القوة المؤثرة لمشاعرنان0”©. 


قال «فرانسیس هتشسون) في كتابه «نظام الفلسفة الأخلاقية): وكما أن 
القيمة العليا في المتعة الفنية والعلمية واضحة كل الوضوح بمقارنتها بمتعة 
الطعام» 00 الأمر بالنسبة للاختلاف بين «الخير» وغيره من المفاهيم 
الاشری... . ويُفهم من كلام «هتشسون) أن القدرة على التعرف على القيم 
الخلقية 1 يعتمد على الذكاء أو التعليم» فالأحكام الخلقية لا تأتي عن طریق 
العقل» وإنما هو أحكام داخلية مباشرة. 


David Hume: Treatise on Human Nature. انظر: «دافید هیوم»:‎ )۱۲( 
Francis Hutcheson: A Syslem of Moral Philosophy «dma انظر: (فرانسیس‎ )۱۳( 
{New York: A.M. Kelley, 1968). vol. 1, ۰ 
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التُعارض بين العلم والأخلاق ینعکس في الحياة اليوميةء فالعلم - مثلاً ‏ یقبل 
الاخصاب الصناعي لأطفال الأنابيب» كما یقبل ما يُسمّى بالقتل الرحیم» 
««Euthanasia»‏ هذه امور لم يكن في الامکان ا بدون العلم» فهي من 
نتاجه. ومن ناحية آحری» نجد أن كل أخلاقيّ - بصرف النظر عن موقفه الاسمى 

من الدین - برفض هنه الأمور باعتبارها مناقضة للمبدا الذي تقوم عليه الحياة 
الإنسانية. في هذا الصدد» تشترك الأخلاق والدين والفن جميعاً في الفكرة 
نفسهاء ون كان كل ها فهر ااي هة ف فالدين لا يمكن أن يقبل 
الحياة الصناعية أو القتل لأن الحياة والموت ملك لله لا للإنسان. ومن وجهة 
النظر الأحلاقية يعتبر الإإحصاب ا و«القتل الرحيم) جريمة ضد الإنسانية) 
لأن فيهما حا بالانسان إلى مستوی الاشیای وهذا يؤدي إلى التلاعب بالإنسان 
والإساءة إليه. وبالسنبة للفنان: الحياة والموت أسرار يجب أن تبقى على حالها. 
إن أشهر ثلائة أحاديث «لهاملت» مكرّسة للموت. ولكن العلم يعتبر اللموت شیف 
عادياً.. حدثاً بيولوجياً في عالم المادة. إن الهرّة كاملة والمقارنة مستحيلة. 


إن الإعقام «اليوجيني»۳۳ والتجارب التي تجري على الإنسان؛ والإخصاب 
الصناعي» والقتل الرحیم» جميعها أمور عقلانية ومنطقية تماماً» ولا توجد حجج 
علمية أو عقلانية ضدها. فكيف يستطيع العلم أن يمنع سوء تطبيقها؟ (إنه لا 
يستطيع). ولقد أرادت الأكاديمية الفرنسية للعلوم الأخلاقية والسياسية أن تُعلن 
موقفها ضد الإخصاب الصناعي» فجاءت بحجج لاعلمية حيث قالت: «... إن 
ال حصاب الصناعي جريمة ضد فاعدة الزواج زاره والمجتمع). وعبّر «كينو) 
عن فكرة ممائلة فقال: «إن الشعور باحترام الحياة والأمومة لیس بينه وبين ن المنطق 


(ه) قتل من يشكو مرضاً عضالاً ميئوساً من شفائه أو رحمةٌ به من الألم المستمر الذي لا علاج 
لهء وذلك بطريقة مخثفة.. وهذه قضية قائمة في العالم الغربي لها مؤيدون ولها معارضون؛ 
ويسعى مؤيدوها لدی الحکومات لاستصدار قانون بعدم تجریم «القتل الرحيم). ومن دی 
الممارسة الفعلية تحدث هذه الجريمة من وقت لآخر ويُصدر فيها القضاة عادة أحكاما 
مخقّفة على مرتکبیها من الأطباء, «المترجم). 

(«*) (يوجيني») نسبة إلى «يوجينيا) دهعت وهي دراسة الورائة الانسانية بهدف تحسين النسل 
البشري من حلال التنمية 0 أي اختيار أفضل العینات ومنع نمو أسوأها. «المت رجم). 
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شيء مشترك.. وأنا أعتقد أن مسألة القتل الرحيم التي تفرض نفسها في بعض 
الأحوال؛ لا يمكن السماح بها قانونياً بدا 

إن القتل الرحيمء والاخصاب الصناعي» والإعقام» واستزراع. الاعضای 
والاجهاض وغيرهاء انما هي مجالات للعلم من الناحية التقنية فقط. آما 
تطبيقاتهاء فقضية أخلاقية. وليس للعلم أن یتخذ قراراً في هذا المجال. «إن أي 
خطة لمعاملة الانسان معاملة القطيع تبدو مثيرة للاشمئزاز» وفي الوقت نفسه 
تجرح فينا مشاعر الكرامة الشخصیتم(۱۹). (ولا ننسى) أن الإخصاب الصناعي 
تسلل إلينا من الطب البيطري. وتبقى القضية قائمة في الصراع بين الإنسانية 
والبيولوجياء أو بين الفردية والمادية. نها المعضلة نفسها التي واجهها الإنسان 
منذ البداية: المصلحة أم الواجب الروحي؟ تمنح البيولوجيا للإنسان التقدم على 
حساب روحه ونبله ارس ی: «ويرفض الا نسان ا عليه أن 
يحصل عليه بوسائل تحط من إنسانيته. ولکن هل سیرفضه غداً.. وهل سیرفضه 
دائماً؟» . 


إنه لمن الطبيعي أن يتخذ المسیحیون والشعراء والفنانون الموقف نفسه تجاه 
هذا النوع 4 فهو في نظر المسيحيين «المذهب تا الطبيعي»» 
وعند الشعراء «؛كام من القسوة المبرمجة)"'. ومن الطبيعي أيضاً أن ييتهج 
المادیون 4 الواعدة التي تتیحها التطورات الحديثة في علم البيولوجيا. 


إن التقدم العلمى مهما كان واضحاً بارزآه لا يمكنه أن یجعل الا علاق والدین 


)۱٤(‏ أنظر: «لوسیان کینو): 
Lucien Cuenot: «L’Eugéênique» Revue d’Anthropologue: 1935-36.‏ 
(۵ ۱) أنظر: «جان روستاند: Jean Rostand: Humanly Possible: A Biologist’s Notes on the‏ 
Future of Mankind, trans, Lowell Boir (New York: Saturday Review Press,‏ 
.)1973 
(۱۳) المصدر نفسه 
20090 أنظر: اريمي كوليناء Rémy Collin: Plaidoyers pour la vie humaine‏ وافوزنسنسکي» 
في قصيلته «اوزا) .۷۵2۵۵8625۷ (n.p.n.d.) and‏ 
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غير ضروريّين. فالعلم لا يعلّم الناس كيف بحیون ولا من شأنه أن يقدّم لنا معاییر 
قيميّة. ذلك لأن القيم التي تسمو بالحياة الحيوانية إلى مستوی الحياة الا نسانية 
تبقی مجهولة وغیر مفهومة بدون الدین. فالدین مدخل إلى عالم آخر متفوّق على 
هذا العالم» والا حلاق ھی معناه. 


الغلم والعلماء. أو «كانت» وتقُصاء الاثنان 
يوجد عقلان: عقل خالص وعقل عملي. 


ينكر الفکه الألوهية ويؤكد الإنسان والحياة وجودها. ويفشر لنا هذا الموقف 
ما نلاحظه غالبا من اختلاف بين العام والعلم من حيث هو منهج ومجموعة من 
النتائج . ۱ 


فليس من الضروري أن كل ما يقوله لیم ويفكر فيه أو يؤمن به من العلم. 
فالعلم ليس إلا جانباً واحداً من جوانب مدركاته الكلية عن العالم» وهو نتاج 
بعض وظائف عقلية قوامها النقد والمقارنة ولتصنیف. وفي هذا الإطار ينبذ 
العقل كل ما يستلزم تفسيرأً «فوق - طبيعي)؛ ولا يستبقى إلا ما يستند إلى سلسلة 
من الأسباب الطبيعية ومتباتها» التي يتم إثباتها بالتجربة والملاحظة كلما كان 
ذلك ممكناً. وما يستقر بعد كل هذه التصفية الدقيقة هو العلم. من أجل هذا لا 
يستقر بين يدي العلم سوى الطبیعت وكل ما عدا ذلك يتسدب من أصابعه.. 
وتلك هي الحدود الطبيعية للعلم. 


ويقف العلم عادة عند هذه الحدود. ولکن العالِع ‏ لأنه انسان - یستمر في 
مسیرته. فلم یکن (أوبنهيمر) Oppenheimer‏ یحتاج إلى الفلسفة الهندية عندما 
كان يصنع القنبلة الذرّیت یت إلى هذه الفلسفة فیما یتعلق باستعمال 
هذه القنبلة» ففي مرحلة متأخرة من حياته هجر العلوم الذرية کیت و کڑس حياته 
لدراسة الفلسفة الهندية. أما «آینشتین» (صاحب النظرية الذرّية)» فقد استغرقت 
تفكيره أعمال «دستويفسكي) الأدبية وبخاصة «الاخوة کرمازوف». ومن الواضح 
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أن روايات هذا الكاتب الروسي الكبير ليس فيها شيء مدرگ 8 الكتلة والطاقة 
أو سرعة الضوء - وما شابه ذلك. إن الذي كان نما بالمأساة الأخلاقية 
«لایفان کرمازوف) لیس (أينشتين) العالم وانما «آینشتین» المفکر والانسان» أو 
الفنان» حيث أن کل إنسان هو فنان بدرجة من الدرجات. 


والاختلاف قائم بين البحث العلمي وبين استخدام نتائجه. فالحافز وراء 
البحث العلمي هو فهم العالم» وأما عارك و" الاستخدام فهو غزو العالم. 
ولهذا السبب. لا ينظر العالم إلى العلم بالعين نفسها التي ينظر بها الآخرون. 
فالعلم بالنسبة لجمهور الناس ليس أكثر من جماع نتائج من نوع كم آلي في 
غالبيتها. أما بالنسبة للعالم الذي يقوم بدور الفاعل» فالعلم بحث وخبرة وجهد 
وأمل يتطلع إليه.. وتضحية.. وفي كلمة مختصرة.. حياة. وفوق كل شيء هو 
مصدر سعادة بالمعرفة» وشعور سام بأعلئ القيم الأخلاقية. في هذه السعادة 
يتفوّق العالم على نفسه ويصبح مفكراً أو فيلسوفاً أو فان ومن هنا ينشأ 
احتلاف تلقائي بين ما يكتشفه العالِمُ لنفسه وبين ما يكتشفه للآخرين 


عندما تبرد حرارة العلم ويتحول إلى مجموعة من المعارف والنتائج.. عندما 
ينمو منفصلاً عن العام وحياته - يصبح مُحايداً. وينتهي به الأمر أن یصبح معادياً 
للدين. فالعلم من خلال رفضه النابع من طبيعته لما وراء الطبيعة» ومن خلال 
صمته الملازم بإزاء التساؤلات الجوهرية (في حياة الإنسان) يسهم في تشكيل 
الافکار الإلحادية» ليس بالضرورة عند العلماء أنفسهمء وإنما بالتأكيد عند 
الجمهور من غير العلماء. 


والنموذج التقليدى لهذه الازدواجية - وآعنی بها الصدام بين الفكر 
والحیاة أو بين الطبيعة والحرية - يبرز عند الفیلسوف الالماني «کانت» Kant‏ 
في نقدیّه (نقد العقل لاهن ونقد العقل العملي). ففي نقده الثاني» أخيا 
«كانت» الأفكا ر الدينية عن الألوهية والخلود والحرية» وهي الافکار نفسها التي 
تسفها في نقده الأول. «کانت» المنطقي العَالِم هو الذي تحدث في «نقد العقل 
الخالص»» آما «کانت» الانسان والمفکن فقد تحدث في (نقد العقل 
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العملي»(۱. يرز النقد الأول النتيجة التي لا فكاك منها لكل عقل ومنطق» 
ويركز الثاني على إبراز المشاعر والخبرات والامال التي تسیطر على حياة 
الإنسان. النقد الأول نتيجة نظرة موضوعية للواقع... نتيجة تحليل الواقع 
وتجزيئه. أما النقد الثاني» فهو ثمرة المعرفة الجرانية واليقين الذي استقر في 
الروح» إجابة على التساؤلات حول الكؤن في كليته» كما يقع في مجال 
الملاحظة والخبرة الإنسانية. 

هذان النقدان لا يُلغى أحدهما الآخرء ولكنهما يقفان معاً جنباً إلى جنب فى 
شموخهماء مؤكدّين بطريقتهما الخاصة ازدواجية عالم الإنسان. 


الأخلاق والدين 


لا يمكن بناء الأخلاق إلا على الدين» ومع ذلك فليس الدين والأخلاق شيئاً 
واحداً. فالأخلاق كمبدأء لا يمكن وجودها بغير دين» آما الأخلاق كممارسة أو 
حالة معينة من السلوك فإنها لا تعتمد بطريق مباشر على التديّن. والحجة التي 
تربط بینهما معاً هو العالم الآخر.. العالم الأشمنى.. فلأنه عالم آخر هو عالم 
(ديني) ولأنه آسمی؛ فهو عالم «أخلاقي). وفي هذا يتجلى استناد كل من الدين 
والأخلاق أحدهما إلى الآحر» كما يتجلى استقلال کل منهما عن الآخر. في 
علاقة التساند هذه يوجد نوع من الثبات الجوّاني؛ اهز ات پیش اليا وياضيا أو 
منطقياً» وإنما ثبات عملي» قد يتشعب هنا أو هناك» ولكن سرعان ما تستعيد 
علاقة التساند نفسها عاجلاً أو آجلاً. يؤدي الالحاد إلى إنكار الأخلاق» ولكن 
أي بعث أخلاقي حقيقي يبدأ دائماً بيقظة دینیة» فالأخلاق إنما هي دين تحوّل 
إلى قواعد للسلوك» يعني تحول إلى مواقف إنسانية تجاه الاخرین وفقا لحقيقة 
الوجود الإ لهي. فإذا كان لزاماً علينا أن نحقق واجباتنا الأخلاقية - بصرف النظر 
عما نواجه من مصائب أو مخاطر ‏ (وهذا يعتبر سلوکا أخلاقياً متميزاً عن السلوك 
)1۸( أنظر: «إمانويل كانّت)» Immanuel Kant: The Cntique of Pure Reason... (Chicago:‏ 
Encyclopaedia Britanıca 1955) and The Critique of Practical Reason... (Chicago:‏ 


Encyclopaedia Britanica, 1955). 
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الذي تحفز إليه المصلحة)» فان هذه الدعوة لا یمکن تبریرها إذا كان هذا العالم 
هو العالم الوحيد» وإذا كانت حياتنا فيه هي الحياة الوحيدة. وهنا تبر 00 ز نقطة 
الانطلاق لكل من الدين وا الأخلاق. 


لقد ولدت الأخلاق مع المحزمات ولا تزال كذلك إلى الیوم. والمحرّمات 
دينية في طبيعتها وفي أصلها. ولا انس أذ ثماني من الوصايا العشر في «التوراة) 
محرمات. الأحلاق دائماً مبدأ تقييد أو تحريم يناقض الغريزة الحيوانية في طبيعة 
الإنسان. ويمكن هنا الإشارة إلى الأخلاق المسيحية كنموذج؛ لا كأحد النماذج 
فحسب, ولكن أشهر هذه النماذج وأكثرها وضوحاً. 


إن تاريخ الدين حافل بهذه المحرمات التي تبدو كأنها بلا معنى. ولكن من 
وجهة نظر الأخلاق» لا توجد محرمات بغير معنى. وبطبيعة الحال» يمكن وجود 
معنئ عقلانی للمحرم» ولكن ليست المنفعة هي الهدف الجوهري للمحرم على 
الإطلاق. 


ليست الأخلاق كما عرّفها «الرواقيون) (الحياة في انسجام مع الطبيعة 6 
إنما هي على الأرجح الحياة ضد الطبيعة» بشرط أن تكون كلمة «طبيعة) مفهومة 
بمعناها الصحیح(۳۰. الأعلاق كالإنسان هي أيضاً لاعقلانية.. لا طبيعية» بل 
(فوق - طبیعیة). فلا یوجد |نسان طبيعي ولا أخلاق طبيعية. فالإنسان في حدود 
الطبيعة ليس إنساناء بل هو على أحسن تروش خیرات :خی غفل .و كدلك 
الأحلاق - محدودة بالطبيعة - ليست أحلاقاً إنما على الأرجح شكل من أشكال 
الأنانية... أنانية حكيمة مستنيرة. 


عند «داروين) في «الصراع من أجل البقاء» لا یفوز الافضل (بالمعنی 


Whitney Jennings Oates, 60,۰: The Stoica and Epicurean أنظر :و ني جننجز أو تس)‎ )15( 

Philosophers: The Complete Extant Writings of Epicurus, Epictetus, Lucretius, 

Marcus Aurelius (New York: Modern Library, 1957). 

(۲۰) ذكر بعضهم أن كلمة «طبيعة) تستخدم في ۲ه معنی مختلفاً. ونحن نعني بها في هذا 

السیاف جمیع الحفائق فیما وراء جوهر الانسان» ومن ثم فهي تعني عالم الإنسان الدنيوي 
مشتملا على جسمه وذکائه وکل ما يتصل بهما. 
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الأخلاقي)» وانما الأقوی والأفضل تكيْمًا هو الذي يفوز(' "©. ولا يؤدي التقدم 
البيولوجي ‏ هو الآخر ‏ إلى سمو الإنسان باعتباره أحد مصادر الأخلاق. 

فانسان «داروین»» قد يصل إلى أعلى درجات الكمال البيولوجي (السوبرمان) أو 
الإنسان الأعلى» ولكنه يظل محروماً من الصفات الإنسانية» ومن ثم محروماً من 
السموٌ الإنساني. فالسموٌ الإنساني لا يكون إلا هبه من عند الله. 


والتقدم الاجتماعي» كامتداد للتقدم البيولوجي» يحتفظ بعلاقة ممائلة مع 
الأخلاق . فقد تساءل «ماندفیل» أستاذ علم الأخلاق الإنجليزى : «ما أهمية الأخلاق 
لتقدم المجتمع والتطور الحضاري؟» وأجاب ببساطة: «لا شيء بل لعلها تكون 
ضارة»"". عند «ماندفيل) جميع الوسائل التي يقال عنها عادةٌ أنها وسائل آثمة 
لي ال ا 
احتياجات الإنسان هو أكبر ما يعزز تطوره». ولكي نكون أكثر تحديداً نقول: «إن 
ما يُزعم بأنها شرور أخلاقية ومادية في هذا العالم هي القوى الأساسية المحرّكة 
التي تجعل منا كائنات اجتماعية). 


فإذا كان كل 6 بيولوجي أ و تقلی يُستمد من نظرية «داروين) في الاختيار 
الطبيعي حيث يقهر الأقوى الأضعف بل ويحطمه؛ فلا بد أن تقف الأخلاق ضد 
النقطة الأساسية في قد ولقد كانت الأخلاق ولا تزال تدعو إلى حماية 
الأضعف والأقل مقدرةء وإلى الإشفاق عليه و العناية به. وهكذاء كانت الأخلاق 


والطبيعة فى تصادم منذ البداية. (هذا هو صوت الطبيعة): : «تخلص من الضمیر 

ومن الشفقة والرحمة.. تلك المشاعر التى تطغى على حياة الا نسان الباطنية.. 
اقهر الضعفاء واصعد فوق جثهم.../. 

(۲۱) أنظر : «تشارلز داروین» في كتابه «أصل الأنو اع) Charles Darwin: On the Origin of‏ 

Spacies by Means Natural Selection or the Preservation of Favoured Races in 

the Struggle for Life (London: Oxford University Press, 1925). 

Mandeville, Bernard: The Fable of the Bees...(London: Penguin Books, «ماندفیل)‎ (YY) 

1970) 


Friedrich ۷۷, Nietzsche: Thus Spoke Zarathustra... أنظر : انیتشه):‎ (YT) 
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الاختلاف عن الأخلاق هنا واضح وتام: حطم الضعفاء بدلاً من إخم 
الضعفاء.. هاتان الدعوتان المتعارضتان تفصلان البيولوجي عن الروحي» 
الحيواني عن الإنساني» الطبيعة عن الثقافة» والعلم عن الدين. وكل ما فعله 
«نيتشه» أنه طبق بثبات قوانين علم البيولوجيا ونتائجها على المجتمع 
الإنسانى". وكانت النعيجة نهذ الحب والرحمة وتبرير العنف والكراهية.. 
اة عند «نيتشه)» وبخاصة الأحلاق المسيحية» «هي السم "الزعاف الذي 
عُرس في الجسم القوي للجنس البشري...» 


يتحدث افلاطون في «محاورة فيدون) عن الخلق الأصيل» فيقول: «إن 
الشجاعة العادية ليست إلا با والاعتدال العادي ليس | إل شهوة خفية للذة» هذا 
انوج بن ی .. شبح فضيلة أو فضيلة العبيد. أما الإنسان 
الأخلاقي على الوجه الصحیح؛ ؛ فیتملکه شوق واحد: أن ينأى بنفسه عن المادّي 
وأن يلتصق بما هو روحي. الجسم قبر للروح» والروح في قيدها الأرضي ۷ 
یمکن أن تصل إلى غایتها. والمعرفة الحقيقية لا تأتي | إلا بعد الموت؛ وهذا هو 
السبب فى أن رجل الأخلاق لا يهاب الموت. فلكي تحیا وتفکر حياةً وفكراً 
حقيقيين معناه أن تستعد دائماً للموت. إِنَّ الشر هو القوة التي تحكم هذا العالي 
وليست الأخلاق إمكانية طبيعية للانسان ولا يمكن إقامتها على العقل»(۲۳. 

إن علم الأخلاق لم تتم البرهنة عليه عقلیا؛ وبطبيعة الحال لا يمكن البرهنة 
عليه بهذا المنهج. ويشير أفلاطون هنا إلى البراهين الميتافيزيقية في مقابل البراهين 
«الأنتروبولوجية)» مما يجعله رائد علم الأخلاق المستندة إلى الفكر الديني. 
وكان هذا تطوراً متسقأ مع فكر أفلاطون» فمن المعروف أن أفلاطون كان يعتقد 
بفكرة الوجود السابق للأشياء «في عالم سمّاه عالم الغثل»» وبذلك تكون كل 
معارفنا في هذا العالم مجرد تذكر (لما وُجد من قبل في عالم المثل) ويتكامل 
)۲٤(‏ إذا كانت أفكار «نيتشه» امتداداً فلسفياً لداروين» فان هتلر ونازيته اشتقاق سياسي من كلا 

المذهبين. 


(۲۰) أنظر: «أفلاطون»: 
Plato: Phaedo, trans. R.S. Bluck (London: Routledge and Paul, 1955).‏ 
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مده ا لیخلود(۳۱). وهكذاء أدت تأملات 
أفلاطون الأخلاقية به إلى موقف د ؟. ويوجد مفكران آخران سلكا الطريق 
نفسه هما «(بکتیتوس) عنااه‌ام:۴ واسنیکا) ٩2‏ فقد أوصلهما تال من 
اللو نفسه إلى دين معين هو المسيحية. ویعرّز هذا الرأي وجود اتجاهات تؤكد 
أن «إبكتيتوس») كان يعتنق المسيحية سرأء وأن «سنيكا) كان يتراسل مع «بولس». 
وقد آثبت «سان جیروم» اسم «سنیکا» في اه ات اي 

تعتبر المسيححية مثلاً بارزاً للتآلف الکامل والنسب القوي المتبادل إلى حد 
الوحدة بين دين عظیم وأخلاق عظيمة» وقد أثبت فن عصر النهضة الذي استمد 
إلهاماته من موضوعات إنجيلية» أن الفن العظيم يلتحق بهما. 

و الناحية التاريخية» يعتبر الفكر الأخلاقي من أقدم الأفكار الإنسانية» ولا 
یسبقه سوی الفکر الدینی الذي هو قدیم قدم الانسان نفسه.. وقد التحم الفكران 
معاً خلال التاريخ. ففي تاريخ علم الأخلاق» لم يوجد عملياً مفكر جاد لم يكن 
له موقف من الدین؛ ! إما عن طريق استعارة الضرورة الدينية كمبادىء للأخلاق» او 
عن طریق محاولة إثبات العكس, ولذلك یمکن القول بأن تاریخ علم الأخلاق 
بأكمله قصة متصلة لتشابك الفكر الديني والأخلاقي. ولا نأخذ الاحصاءات 
برهاناً في هذا المجال»ولكن يمكن القول بأن رجال الأحلاق المتدینین 
یسودون» أما الملحدون فلم يسودوا بدا 

ظهر ما يسمى بحركة الأخلاق العَلَْانية التي تؤكد على استقلالية الأخلاق 
عن الدين ٩۲۷‏ . ومع ذلك ٠»‏ فهذه الحركة نفسها تكشف لنا أن كل فكر أو 
نشاط أخلاقي لا بد أن ينحو بطبيعته صوب الدين أو يتطابق معه. وعلى أي 





(۲۰) لقد تناول الفيلسوف الإسلامي العظيم «ابن رشد» القضية نفسها وفي نظره أن الأحلاق هي 
جوهر الدين الكوني. أنظر: Averroes on Plato's Republic, trans. Ralph Lerner‏ 
(Ithaca, NY: Cornell University Press, 1974).‏ 


. أن أفلاطون مسي حي‎ Pere ۸120 پعتبر (بییر آبیلارد»‎ )۲۷( 
Saint Jerome: Hieronymı De Viris Ilustribus Liber (Leipzig: أنظر: «سان جيروم»)‎ (A) 
B.G. Teubner, 1879). 


= = ظهرت هذه الحركات في فرنسا وإنجلترا وأمريكا وألمانيا وإيطاليا خلال القرنين التاسع عشر‎ 55١ 
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حال» فان ما يبدو من تناقض في مسلك هذه الأفکار وتأرجحها بين العلم والدین 
ظاهرة في غاية الأهمية (تستحق منا الدراست). ونكتفي هنا بالاشارة إلى ما 
حدث في المدارس الفرنسية - حيث کل التوجیه الخلقي محل التوجیه الديني - 
نجد أن الکتب المدرسية في هذا المجال تتبم الطريقة نفسها التي يتم بها تعلیم 
الدين في الکنائس المسيحية. وهکذا نری أن هذه النزعة العلمانية الحريصة 
الدين» وإن كان بطريقة لاشعورية. 


لهذاء من الممكن أن نتصور رجل دين لا أخلاق له وبالعكس. فالدين نوع 
من المعرفة؛ والأخلاق هى الحياة التى يحياها الإنسان وفقأً لهذه المعرفة» وهنا 
تن الاسام درن اسر نف وا لس و غاب علن الب کیش كر 
وکیف تؤمن؟: بینما الأخلاق إجابة على سؤال: كيف تحكم الرغبة» كيف 
تهدف. أو كيف تحيا وكيف تتصرف؟ تنطوي إلهامات عالم الغيب على مطلب 
أن نحيا وفقاً لهذه الرؤية الكونية الواسعة اللانهائية ومع ذلك فهذا المطلب لا 
يتطابق مع هذه الرؤية. لقد كانت أخلاقيات المسيح السامية نتيجة مباشرة لوعي 
ديني على الدرجة نفسها من القوة والوضوح. ومع ذلك» فإن مفتشي التحقيق 
الذين قاموا بعمليات الاضطهاد الديني كانوا أيضاً مخلصين لعقيدتهم الدینیق 
ونحن إذ نؤكد هذا لا نغفل عما في هذا المسلك من تناقض حاد. إقرأ هذه 
الآية: «9... الذين آمنوا وعملوا الصالحات...46 إنها تتكرر بصيغتها أو معناها 
في القرآن أكثر من خمسین مرة» كأنما تؤكد لنا ضرورة توحيد أمرين اعتاد الناس 
على الفصل بينهما. إن هذه الاية تعر عن الفرق بين الدين («الایمان») وبين 
الأخلاق («عمل الصالحات») كما تأمر في الوقت نفسه بضرورة أن يسير الاثنان 
معاً. كذلك يكشف لنا القرآن عن علاقة أخرى عكسية بين الأحلاق والدین 
فيوجه نظرنا إلى أن الممارسة الأخلاقية قد تكون حافزاً قوياً على التدين: «إلن 
تنالوا البر حتى تنفقوا مما تحبون» فمعنى الاية هنا لا يقول: (آمن لتصبح 


= والعشرين» وعُرفت بأسماء مختلفة مثل: جمعيات الثقافة الأخلاقية» مؤسسات الإنعاش» 
الجمعيات الأخلاقية... إلخ. 
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حيرا وانما على العکس یقول: (افعل الخیر تصبح مؤمنا). وفي هذه النقطة نری 
(جابة على سؤال كيف یمکن للونسان أن يقي إيمانه؟ والإجابة هي: (إفعل 
الخير تجد الله أمامك). 
الأخلاق وما يسمه بالمحطحة المشتركة 
لقد أنكرت العقلانية الأخلاق وتجلّى هذا الإنكار فى حذف الازدواجية بين 
الواجب والمصلحة. وتقلیص العلاق إلى مجرد المنفعة أو اللذة. ومن ثم 
قُضي على الوضع الاستقلالي للأخلاق. لقد وُجدت هذه النزعة خلال تاريخ علم 
الخحلاق كله منذ «أرسطو) حتی «برتراند راسل) e11ووں‌R‏ ۰871۲274 ولقد و 
«ديتريش فون هولباخ» Dietrich von Holbach‏ - وهو آحد آوائل کتّاب 
المذهب المادي في الغرب ‏ هذا الاتجاه بطريقة بالغة الوضوح. فبعد أن أكد 
على الشعار الشهیر (آن المصلحة وحدها هي الحافز للسلوك الانساني) ذهب 
ينعي هذا السیناریو فقال: «إن الاحساسات و الانطباعات التي يستقبلها الانسان 
من الأشياء بعضها ساز وبعضها مؤلم» یستحسن الانسان بعضها ویرغب في بقائه 
أطول مدة أو في ظهوره مرة آحری» بینما يستهجن البعض الآخر ویتجنبه بقدر 
ما ی بمعنى آخر» إن الانسان يحب مشاعر وانطباعات معيّنة والأشياء التي 
تسیبها» ويكره مشاعر وانطباعات أخرى وکل ما یستبها. وبما أن الانسان يعيش 
ام و ا . جميع هذه الكائنات 
تبحث عن اللذة وجميعها يخشى الألم. وقد اصطلحوا على تسمية ما يسبب لهم 
روت وی لهم الألم (شرا). .. إنهم يطلقون على كل ما فيه 
افع كاك لهم (فضيلة) وعلی کل ما فيه ضرر لهم (رذیلت)...» ویذهب «هولباخ» 
إلى أن «الضمير هو الوعي بالتأثير المحتمل لسلوكنا على الناس الذين يحيطون 
بنا وعلينا یضاء والندم إنما هو الخوف الذي 0 لمجرد التفكير بأن 
سلوكنا قد يجعل الناس یکرهوننا أو يغضبون منا)*' 





(۳۰) أنظر: «بول هنري»: 
Paul Henry, Thirty [Dietrich von Holbach] the System of Nature, or Laws of the‏ 
Moral and Physical World... trans (Boston: J.P. Mendum, 1889).‏ 
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كذلك «بتام» - صاحب مذهب المنفعة في علم الأخلاق - واضح ومنطقي 
في هذا المجال, فهو یقول: «لقد أخضعت الطبیعة البشر لحکم سيدين» هما: 
اللذة والألم. فهمًا وحدهما اللذان يحكمان أفعالنا)0 ©. 

ويذهب الفیلسوف الفرنسي «هلفتيوس» في القرن الثامن عشر إلى أن كل 
سلوكِ إنساني موجه دائماً إلى ما هو أقل مقاومة. ولا أحد من الناس يقوم بعمل 
شيء إلا وهو معتقد أنه بهذا النشاط إما أن يزيد من لذته أو يقلن من المه: وكما 
أن الماء لا يصعد الجبل» لا يستطيع الإنسان أن يعمل ضد هذا القانون النابع من 

هذه النظرة تجعل من الأخلاق مجرد أنانية مهذبة. مصلحة فرد مفهومة 
ومقدرة . إنما يتدخل العقل ليحول هذه الرغبة فى اللذة إلى مطلب أخلاقى » 
ويفسح الذكاء والذاكرة الرؤية أمام الآنسان ليرى الماضي والمستقبل» بالإضافة 
إلى الحاضر. وهكذاء لا يحفز سلوك الإنسان فقط مصلحته الحاضرة الانية 
وإنما النهاية السعيدة في كليتها". وفي ضوء هذه اللجشبة» يحوّل الإنسان 
مشاعر الألم» واللذة - وهي حقائق بيولوجية حيوانية داروينية - إلى مفهومي الخير 
والشر. فالخير والشر ليسا سوى اللذة والالم تضاعفا بالفطنة والتفكير 
والحساب. وهكذاء تنحصر أخلاقيات المنفعة فى حدود الطبيعة» وينحسر 
بصرها عند أسوار هذا العالم الدنيوي. فهي لاکن أن تتقدم وراء حدود 
المصلحة لكي تصبح أخلاقية بالمعنی الأصيل لهذه الكلمة. 


إن الخبرة الانسانية كلها فى مجال الأخلاق تناقض هذه الفكرة المادية» وقد 
تواضع الناس على أن معان اللذة من العمل الأخلاقي. فأي لذة توجد في 
الزهد والتبتل والتضحية المادية والصيام» وفي كثير من أنواع نكران الذات وكبح 
النفس» والتضحية في سبيل المبدأ أو من أجل الآخرين...؟. إن الأخلاق النفعية 
(۳۱) أنظر: «جيرمي بنتام) Jeremy Bentham: An Introduction to the Principles of Morals‏ 
and Lagislation... (London: Athlone Publishing, 1970).‏ 


(۳۷) هذه نظرية في الأخلاق تجعل من التماس السعادة أساساً للسلوك الأخلاقي ومحكاً له 


0 


متناقضة مع مفهوم الانسان المتحضر للأخلاق» بقدر ما هي متناقضة مع مفهوم 
الانسان البدائي. لقد كان الانسان البدائي هو الذي اخترع سلسلة كاملة من 
المحرمات أو «لتابوه والالتزامات التى لا تتسم بأي صفة نفعية. ولذلك 

الأخلاق ليست مربحة بالمعنی العام لهذه الکلمة» فهل نستطیم مثلاً أن نقول 
إن الشعار السائد «النساء والأطفال أولاه مفيد من الناحية الاجتماعیة؟ هل من 
المفید أن تکون عادلا أو أن تقول الصدق؟.. إننا نستطیع أن نتصور مواقف 
عديدة یکون الظلم فیها والکذب هما المفیدان. وبالمثل فان لتسامح الديني 
والسياسي والعرقي والوطني ليس مفيداً بالمعنی المعتاد للكلمة. ما أن تدمر 
الخصوم فهذا أكثر فائدة من وجهة النظر العقلانية البحتة. ولکن التسامح - إذا 
توافر - فان ممارسته لا تکون من قبیل المصلحة وانما یکون التسامح بحافز من 
مدا أو بباعث إنساني» أو بسبب ما یطلق عليه «اللاغرضية المستهدفة». إن 
حمایة العجزة والمقعدین؛ أو العناية بالمعوّقين والمرضىٍ الذين لا أمل فى 
شفائهم» كل ذلك" لیس من قبیل السعي وراء الفائدة. فالأخلاق لا یمکن آن 
تخضع لمعاییر المنفعة. نعم.. قد يكون السلوك الأخلاقي اانا د ولک 
ليس معنى هذا أن شيماً قد أصبح أخلاقياً لأنه آثبت فائدته في فترة ما من فترات 
الخبرة الإنسانية. على العكس. . فهذه الخبرة نادرة الحدو ر( . إن الاعتقاد 
المتفائل بوجود انساق بين المنفعة من ناءحية) وبين الصدق والأمانة من ناحية 
ين آثیت أنه اعتماد دح بل وضار. فله 4 ان على نفوس ی آناس نیم 
الذي يقدم على التضحية وإذا 1 ره ثبت على ا ا لا 
لمصلحه. ولو كانت الفضيلة مربحة فان لتسارغ إلى اقتحامها الانتهازيون 
ليكونوا نماذج للفضيلة. 





(TT)‏ كثيراً ما يتداول الناس المثل الدارج الذي يقول «الأمين والمجنون احوان). . ومع ذلك قلا بد 
من تقرير حقيقة أن الحكمة الشعبية لم ترژج أبدأ للخيانة أو الفساد. 
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دين وم في 000 00 
9 و کشف استبیان «کیفوفر» N‏ الح ود ينتهبون 
ملايين الدولارات ويتمتعون بغنائمهم عادة بلا وازع من ضمير. وهكذاء نرى أن 
الجريمة مربحة كما استنتح علماء الجریمة» وهي مريحة علي الأخص بالنسبة 
الغائياء. وغیرها من العصابات الاجرامية. وقد اكد آحد علماء الجريمة 
الأمريكيين قائلاً: «یبدو أنه كلما زاد الربح من وراء جريمة قتل ماء كلما قلت 
الفر صة للقبض علی المجرم ومعاقېته). وهنا يبرز السوال: وماذا عن ربحیه 
الجرائم المقئنة كالفن الإباحي» e‏ ا و العراياء 
وقصص الجرائم وما شابه ذلك؟ لقد جد ان فیلما داعرا آرخص في انتاجه عشر 
مرات من إنتاج فیلم عادي, وأن آرباحه تزيد عشر مرات عن أرباح الفیلم 
کک ولعل أوضح مثال على 0 ائم المقتّنة) تلك 5 0 تكب على 
نستطيع 8 5 إن الأأسبان ل يربحوا من القضاء على 3 ا 
المكسيك وفي وسط أمريكا وجنوبها. أو أن المستوطنين البيض لم يستفيدوا من 
الإبادة المنظمة لسكان أمريكا الشمالية من الهنود. أو أن القوى الإمبريالية 
باستغلال ونهب الدول المحتلة لم تكتسب منافع مادية؟ نستطيع إذن أن 
نستخلص أن الجريمة مربحةء ولكن بشرط ألا يكون هناك إ له 


يُمكن إقامة أخلاقيات المنفعة على أساس من العقل ولو على المستوى 
النظري. ولكن من المستحيل أن نقيم على العقل وفي غيبة الألوهية أخلاقيات 
غيريّة لا أنانيةء أو أخلاقيات تقوم على التضحية كما ينبغي أن تكون الأخلاق. 


لقد تناقض «أرسطو) مع نفسه في کتابه الشهیر «أخلاق نيقوماخوس)) حيث 
اشتق الغيريّة من الأنانية لأن الغيرية عنده تبدأ من ذاتية الانسان» ثم قال: «... إن 


(4) استبيان أجري في باريس سنة 19175. 
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رجل الأخلاق سیعمل الکثیر من أجل أصدقائه ووطنه» وسوف يضحي بماله 
وممتلكاته» وسوف يتنازل بسعادة عن مركزه وامتيازاته للآخرين؛ وفوق هذا كله 
سيموت إذا كان ذلك ضرورياً من أجل الآخرين ومن أجل وطنه)” "). إنه لمن 
الواضح البين أن هذه المواقف لا يربطها رباط منطقي وأنها لم تأت جميعاً من 
أصل واحد. وقد لاحظ كثير من المفكرين هذا التناقض وعلقوا عليه» ومنهم 
«شلئهرماخر» الذي انتقد «کومة الفضائل) © هذه عند أرسطو. كما لاحظ 
«فردريك يودل» أن «أرسطو» متناقض تناقضاً واضحاً عندما استخلص نائج 
بطولية من مبداً الأنانية الأخلاقية» و«هو ما لا يمكن بالتأكيد استنباطه من هذا 
المبدأ»9"”". وعندما قال أرسطو «... حتى مع الموقف البطولي نحن لم نبرح 
حقل الأنانية» لأن اوللك الذين فقدوا حياتهم من أجل الآخرين قد اختاروا 
الأعظم والأجمل لأنفسهم). عندما قال «أرسطو» هذا الكلام نما كان يضححم 
مفهوم الأنانية والأثرة وراء معناها الحقيقي في وعي كل إنسان. فإذا اققحم 
إنسان منزلاً يحترق لينقذ طفل جاره فهل نستطيع أن نقول إن هذا الإنسان فعل 
ذلك من قبيل الأنانية ومن أجل ذاته؟ قد نستطيع أن نقول هذا ولكن بمعنى 
واحد. وأعني بذلك أنه إذا كان أداء الواجب با في الخير هو المصلحة العليا 
وهو أيضاً مصلحة الشخص (لبطل) الذي ضخى بنفسه؛ في هذه الحالة يمكن 
أن ينتفي التصادم بين التضحية وبين المصلحة لأنها لن تكون مصلحة بالمعنى 
المعتاد للكلمة؛ وإنما مصلحة بالمعنى المطلق» أي مصلحة أخلاقية. إن التمييز 
بين المصلحة المعتادة والمصلحة الأحلاقية (إذا صخ قبول هذا التعبير) تفترض 
التمييز بين عالمين: العالم الزائل والعالم الخالد. إنه فقط عندما يكون ذلك 





Aristotle: The Nicomachean Ethics, trans. David Ross (London: أنظر : دار سطوا‎ )۳۰( 
Oxford University Press, 1954( 
Friedrich Schleihermacher: On Religion: Speeches to its ) أنظر : «شلیهرماخر‎ (TY 
Cultured Despisers, trans... (New York: Ungar, 1955). 

(۳Y)‏ أنظر: «فردريك يودل): 
Friedrich Jodle: Leben und Philosophie David Hume (Halle: C.E.M. Pfeffer,‏ 
.)1972 


۳۳ 


العالم الآخر السامي موجودا یمکننا أن نتحدث عن التضحية کفعل قام به 
إنسان لمصلحته. بدون هذا المعنى» فان هناك حدا لا يمكن تجاوزه ألا وهو 
الحياة. 

إننا نعدف الأخلاق الأصيلة بأنها سلوك قد يكون ضد المصلحة الشخصية, 
ومع ذلك» توجد ظاهرة أخرى تبدو مشابهة رغم أنها في جوهرها مختلفة تمام 
الاحتلاف» ألا وهی ما يُسمى «السلوك الاجتماعي». ففي حياتنا الاجتماعية لا 
يتصرف الإنسان وفقاً لمصلحته الاجتماعية. إن سلوكه الاجتماعي يستهدف 
تحقيق احتياجاته الشخصية» وإنما على نطاق اجتماعي آوسع حيث يصبح 
المجتمع هو التعبير عن جميع الحاجات الشخصية التي يمكن تحقيقها بفاعلية 
أكبر. هذا الموقف الجديد يخلق «واجبات» مختلفة لاعضاء المجتمع تذكرنا 
(بحكم تطابق اللفظ) بالمطالب الأخلاقية آو (الواجبات». هناء تبدو الأنشطة 
التى تستهدف تحقیق المصلحة الشخصية واجبات أو التزامات اجتماعية. هذه 
الواجبات الاجتماعية قد لا تتكافاً مع المصلحة الشخصية للإنسان (حيث 
تقتضي تضحيةً أو عطاء أكثر مما يمكن قبوله)» وقد تكون ضد الرغبات 
والتطلعات الآنية للفرد الذي هو عضو في مجموعة. وهنا يتجلى الوهم بأن الفرد 
قد تصرف لا بمقتضى مصلحته؛ بل في سبيل المبدأ الأسمى. أما الواقع» فهو 
أن المجتمع شكل معين لتحقيق المصالح الشخصية. فالجو العام لم يتغير إنما 
الشكل فقط هو الذي تغيّر للوصول إلى الغرض نفسه. فما يُطلق عليه المصلحة 
المشتركة هو مصلحة شخصية تتساوى في أنانيتها ولاأخلاقيتها. إن العمل 
الجماعي من صناعة الذكاء وليس فيضا من القلب أو الروح. وهو يؤدي إلى 
تحقيق أكبر مصلحة شخصية لأكبر عدد من الناس في المجتمع» وهذا ما 
يطلقون عليه «المبدأ الاعظم»(۳. ووراء ذلك حسبة مُعدّةٌ إعداداً جيداً مع 
السماح بهامش للخطاً المحتمل؛ أو سوء الاستخدام من جانب أولئك الذين 
يحددون العمل الجماعي. 


(۳۸) مؤلف هذه المعادلة الشهيرة هو «جيرمي بنتام)» وهو قانوني إنجليزي وفيلسوف ومادّي 
وصاحب نظرية المنفعة في علم الأخلاق. أنظر أيضاً: هامش "١‏ من هذا الفصل. 


۳ 


إن ما یوفره الذ کاء في حياة الانسان بطريقة غير كاملة توقره الغريزة کاملاً في 
المملكة الحيوانية. والمثل على ذلك قائم في السلوك الاجتماعي للنمل والنحل 
والحيوانات البرية الأخرى في قطعانها. وهذه النماذج التي تقدمها لنا الحيوانات 
في سلوكها الاجتماعي تبرهن لنا على أننا لا نواجه ظاهرة أخلاقية على 
الإطلاق» والفرق واضح: فالحافز وراء السلوك الاجتماعي هو المصلحة؛ بعكس 
السلوك الأخلاقي الذي لا يقوم على المصلحة. إن السلوك باسم الأنانية شيء 
والسلوك باسم الواجب شيء آخرء الأول يستند إلى المصلحة والحاجة والنظام 
والعقل, أما الثاني فهو ممكن فقط باسم الله. 

وتوجد نقطة أخرى تساعد على التمييز في هذا المجال. فالسلوك الأخلاقي 
يقوم دائماً على الكمال الروحي» وهو متسق مع الخير المثالي والصدق 
والعدالة ©. ومن ناحية آخری, فان السلوك الجمعي قائم على التنظيم وقد 
يكون إجرامياًء ولكنه في أكثر الأحوال لاأخلاقي أو ضد الأخلاق. والمصلحة 
المشتركة لا يمكن أن تكون مصلحة البشر جميعاًء إنها دائماً مصلحة مجموعة 
محددة مغلقة قد تكون مجموعة سياسية أو وطنية» أو طبقة. لقد تحدث 
«تولستوي» عن «تألیه الدولة) أو تأليه «المصلحة العامة)'““. المصلحة 
المشتركة لمجموعة من الناس أو لوط ما قد تستدعي استغلال أو استبعاد» بل 
حتی إبادة أعضاء مجموعة أخرى» أو شعب آخر. إن التاریخ الحدیث للامم 
- وعلی الأحص تاريخ الامبريالية الاستعمارية - حافل بالأمثلة على أن ما یطلق 
عليه «المصلحة المشثركة» يمكن أن تأحذ شكلاً إجرامياً صريحاً. 


وفي العصر الحديث» نجد أن أمثلة بارزة على أن منطق المصلحة المشتركة 
يمكن أن يؤدي إلى اضطراب شامل» وإلى خداع يترتب عليه نتائج مأساوية. 


)۳٩(‏ إن الفعل الأخلاقي الحق هو الفعل الذي يستهدف الكمال الإنساني. أنظر: «لینتزه 
Gattfried W. von Leibniz: New Essays Concerning Human Understanding, ed.‏ 
Karl Gerhardt, vol. 5... (La Salle, IL.: Open Court Publishing Co., 1949).‏ 
(4۰) أنظر: «ليو تولستوي»: 
Leo Tolstoy: The Christian Teaching... (New York AMS Press, 1968).‏ 


۳۵ 


فقد أعلن «المانفستو الشيوعي» أن طبقة العمال قد تخلت عن الأخلاق 
باعتبارها خداعاً برجوازياً» وفي المژتمر الدولي الثاني راجم هذه النقطة ليؤكد 
مبدأ العدالة ويدفع مبدأ الغاية تبرر الوسيلة» ومع ذلك فقد عاد «لینین» مرة آحری 
إلى موقف «المانفستو الشیوعي» بتأكيده على أن الأخلاق هي ما يساعد فقط 
طبقة «البرولیتاریا؛ على النصر(۱*. مستعيداً بذلك الهدف كمعيار أخلاقي. 
وبتطبيق هذا المبدأء» توصل «ستالين» إلى استنتاجه بأن من مصلحة انتصار 
البروليتاريا - ومن ثم فهو مباح وأخلاقي ‏ تقوية أجهزة الحكومة والبوليس لدرجة 
لم يُسمع بها من قبل» ومنع انتقاد الحكومة ورجال السلطة والمحافظة على فكرة 
عصمة الحكومة ورجالها من الخطأء وإنشاء عبادة الزعيم المعصوم الكلّي 
القدرة» والمحافظة على حالة الخوف الدائم ليعوق أو يمنع أي محاولة 
للمقاومة» وأن ينظم بين الحين والآخر عمليات تصفية جماعية للأشخاص 
والجماعات غير المرغوب فيهم» أو تصفية لشعب با کمله وأن يفسد بالمرتبات 
الكبيزة والامتیازات رجال الجیش والبولیس والأجهزة السياسية والأفراد المطيغين 
من طبقة المثقفين» وان ينشىء وزارات وادارات لمحاباة طبقة متميزة من 
المژیدین له. وأن یحتکر جمیم قتوات المعلومات کالصحافة والرادیو 
والتليفزيون» ویجعلها تتغنى بالديمقراطية والحرية والانسانية والخیر العام» 
والمستقبل الزاهر» وعن فضائل القادة ورجال السلطةء وأن یحتل دولا أجنبية ثم 
يزعم أن الاحتلال قد تم يإرادتها الحرة... وکان على أجهزة الاعلام أن تکرر هذا 
یالحاح من أجل انتصار مصلحة الطبقة العمالية» ما دام ذلك مباحاً وأحلاقیل(۱*. 


Vladimir I. Lenin: The Proletarian Revolution and Renegade أنظر : «لینین»‎ )۶۱( 
Kantsky (New York: International Publishers, 1934), 

(47) في كتيب موجه للمواطن السوفياتي يقرر أن الواجب الأسمى أن تكون مخلصاً للطبقة 
العاملة» هذا الواجب الأسمى كما ترى واجب سياسي وليس قراراً أخلاقياً. وعندما تعلن 
السلطة أنها تمثل مصالح الطبقة العاملة» فان الخطوة التالية هي أن تطالب بأن يكون 
الإخلاص لها هو الواجب الأسمى لكل مواطن. وقد بدأ ستالين إساءة استخدام سلطته تماما 

بهذه الطريقة. وهناك أيضاً نموذج أحدث من ذلك» ففي كتاب مدرسي عن الأخلاق 
الماركسية مُعدٌ للمدارس الثانوية في المجر سنة ۱۹۷۸ يقول: إن الطفل رابناً كان أو تتأ = 


۳۰1 


بينما تعلن الأخلاق الدينية مبدأ مقاومة الشر وهو مبدأ یمکن ملاحظته بشکل 
واضح أو متضئّن في جمیع الأخلاقيات القائمة على الدين» أما الأخلاق النفعية 
فتكرس مبداً مضاداً هو التبادليّة. فالنفعيون يؤكدون؛ بما لا يدع مجالاً للشلك» 
آن آي شخص يطيع المعايير الأخلاقية في وقت لا يطيعها أحد» فإنه يتصرف 
ضد العقل. وهذه نتيجة ابتة من وجهة النظر النفعية. وبالإضافة إلى هذاء تبین لنا 
هذه الحقيقة بوضوح تام أن الأخلاق النفعية ليست أخلاقاً حقيقية وأنها تتعمي 
إلى السياسة أكثر من انتمائها لعلم الأخلاق. فأن ثُقيم التبادلية مبدأ للسلوك 
الخلقي معناه نك جعلت الاحلاق نسبية وأنك تفصلها عن مبدئها الجوهري 
الذي اکتسبت منه قوتها الملزمة. 
لقد أطلق أيضاً على الأخلاق النفعية في الكتابات الإنجليزية «أخلاق 
لنتائج»» بمعنى أن الشيء يكون أخلاقياً أو لاأخلاقي تبعاً لما يترتب عليه من 
ا أو نتائج سيئة. ولكن كما رأينا من قبل» فان الأحلاق الأصيلة لا تعبأ 
في الواقع بالنتائج على الإطلاق إلى حد إنكار الأفعال باعتبار أنها هي التعبير 
جي للسلوك الإنساني. فالأخلاق الأصيلة ينصبٌ اهتمامها فحسب على 
النية. أن تريد وأن تعمل.. ذلك امز إنساني» فبالإرادة والعمل ينتهي مجال 
الأحلاقء أما النتائج والمعقبات فإنها أمور بيد الله (سبحانه وتعالی). 


الأخلاق بدون | له 


تقدم لنا الخبرة العملية في عالم الأخلاق كثيراً من الأمثلة على أخلاقية أناس 
لا یکترون بتعاليم الدين أو لا يؤمنون بالله. ولیس في الأمر ثبات دائ » بل یوجد 
انفصام بين العقيدة الاسمية المعلنة وبين سلوك صاحبها. فهناك آناس متمسکون 
بالدین تمشکاً شديداً بل قد یکونون من العاملین في الدعوة الدينية؛ ومع ذلك لا 
تجد سلوکهم يختلف في شيء عن سلوك المادیین التاق والعکس أيضاً 
صحيح: فهناك أناس كثيرون منسوبون إلى التفكير المادي» ومع ذلك يتمتعون 





= الايصح بحال أن يُقدِم على قتل أمه إلا إذا أصبحت «خائنة للطبقة» وقد آثار هذا الكتاب 
هجوماً عنيفاً مما جعل السلطات تسحبه من المدارس. 


۳۰۷ 


یاحلاص شدید ومستعدّون للمعاناة بل للنضال من أجل الاخرین. من هذا 
التشوّش وعدم الثبات تنشأ الکومیدیا الانسانية فتحيّر عقول المفکرین الجادّين» 
حتى أكثرهم استنارة. 

ليست هناك إذن علاقة «أوتوماتيكية» تلقائية بين عقيدتنا وسلوكنا. فسلوكنا ٠‏ 
ليس بالضرورة من اختيارنا الواعي ولا هو قاصر عليه. إنه على الأرجح نتيجة 
التنشئة والمواقف التى تشكلت فى مرحلة الطفولة أكثر منه نتيجة للمعتقدات 
الفلسفية والسياسية الواعية الي اي في مرحلة متأحرة من مراحل الحياة. فاذا 
فل شح ا انبم کار ال وان یحافظ على كلكا وأن یحکم على 
الناس بصفاتهم وأن يحب الآخرين ويساعدهم» وأن يقول الصدق, وأن يكره 
النفاق» وأن يكون إنساناً بسيطاً أبيّاء إذا نشأ على كل هذه الأخلاق الحميدة 
فستكون هي صفاته الشخصية. بصرف النظر عن أفكاره السياسية الأخيرة أو 
فلسفته الاسمية التي يعتنقها. هذه الأخلاقيات (إذا نظرنا إليها نظرة تحليلية) 
مدينة للدين ومنقولة منه. فقد نقل التعليم نظرات وفضائل دينية أصيلة معينة في 
ما يتصل بالعلاقة بين الانسان والانسان» ولكنه لم ينقل معها الدين الذي هو 
مصدر هذه الأخلاقيات. في هذه الحالة توجد خطوة واحدة بين التخلّي عن هذا 
الدين وبين التخلي عن أخلاقياته. بعض الناس لا يقدمون على هذه الخطوق 
ومن ثم يظلون «منقسمين) بين دين لا يتبعونه وأخلاقيات هذا الدين التي 
يستمرون في اتباعهاء برغم أنهم لا يؤمنون بالأساس الذي أقيمت عليه هذه 
الأخلاق. هذا الموقف یمنح الفرضة لبروز ظاهرتین تعقّدان البحث: الملحدون 
الأحلاقيون» والمومنون الذين لا أخلاق لهم. 

ومن ثم سییقی السوال عما إذا كانت والأخلاق يدون له ممکنه مطروحاً 
للحديث النظري» حيث أنه لا یمکن إجراء اختبار عملي في هذا المجال ولا 
الرجوع إلى أحداث تاريخية معينة تساند وأا دون راع فنحن لا نعرف حالة 
واحدة خلال التاريخ الانساني لمجتمع لا ديني خالص, ولا دولا تريّت فیها 
أحيال بعد أجيال على نبذ الدين أو كراهية الدین لتعطینا (جابة مؤكدة على سؤال 
ما إذا كان هناك أخلاق بلا دينءأو ما إذا كان ممكناً وجو ثقافة إلحادية 


۳۰۸ 


ومجتمع ملحد. فهذه المجتمعات - بفض النظر عن الأسوار التي أحاطت بها 
نفسها - لا یمکن أن تبقی خارج المکان والزمان. فالماضي بأسره موجود هنا 
يشغ بطرق مختلفة» والعالم كله موجود هنا يؤثر في الحاضر بقصد أو بغير قصد. 
وانني لأجرؤ علی الجزم بأن السلو کیات والقوانین والعلاقات الانسانية والنظام 
الاجتماعي لأي مجتمع نشأ فيه أعضاؤه جبيعاً على جهل تام مطبق بالدين» 
ستكون مختلفة اختلافاً جذرياً عن أي شيء عرفناه أو صادفناه اليوم» سواء في 
المجتمعات المتدينة أو في المجتمعات التي تعيش تحت سيطرة وتأثير أفكار 
إلحادية"“. بل لعل كثيراً من الناس غير المتدينين سيصدمون إذا اطلعوا على 
أفكا أن قوانين مجتمع (لحادي تام الالحاد» أو إذا واجهتهم فجأة صورة عالم 
ثابت الإلحاد““. 


يوجد ملحدون على أخلاق» ولکن لا يوجد الحاد أخلاقي. والسبب هو أن 
أخلاقيات اللاديني ترجع في مصدرها إلى الدین.. دين ظهر في الماضي ثم 
احتفی في عالم النسیان ولکنه ترك بصماته قوية على الأشياء المحيطة» توثر 
وتشعٌ من خعلال الاسرة والأدب والأفلام والطوز المعمارية... إلخ. لد غربت 
الشمس حقاً ولكن الدفء الذي يشع في جوف الليل مصدره شمس النهار 
السابق. إننا نظل نستشعر الدفء فى الغرفة بعد انطفاء النار في المدفأة. إن 
الأخلاق دين مضىء كما أن الفحم في باطن الأرض حصاد ترون ماضية. ولا 
سبيل لإقامة تعليم تام الإلحاد للأجيال إلا بخلق الشروط النفسية الملائمة؛ 
وذلك من خلال التدمير الكامل والقضاء على جميع المواريث الروحية على مدى 





)٤۳(‏ ينطبق هذا حتى على اللغة» فباختزال العلاقات الإنسانية إلى مجرد وظائف» يمكن اختصار 
اللغة إلى واحد في المائة من قاموسها الحالي. ويمكن ملاحظة هذا الإفقار اللغوي فيما 
يسمى باللغة المتخصصة أو (الوظيفية) كما في لغة العلوم التقنية والعلوم الاجتماعية. كذلك 
یمود إفقار اللغة إلى التركيز على الْحَضّرٍِ واختفاء القرية التي هي مصدر دائم لحيوية اللغة 
وترائها. 

ریت رؤية «جورج أوزويل» العابسة» بلا شلك» إلى مظاهر مثل هذا المجتمم. أنظر: «جورج 
أور ويل) George Orwell, Nineteen Eighty-four, ed. Irving Howe (New York:‏ 

Harcourt, Brace & World, 1963). 


۹ 


لعصور. لقد عاش الجس البشري آلاف السنین تحت تأثير الأديان. واستطاع 
الدين أن يور جمیع أوجه الحياة الأحلاقية والقانونية والعقائدية وحتی اللغة. ومن 
ثم من حقنا أن نتساعل عما إذا كان من الممکن الیوم «نتاج» جيل ملحد 
إلحاداً كاملاً» لكي تنجح مثل هذه المحاولت لا بد أن تدشأ في عزلة تامة بعيداً 
عن الإنجيل والقرآن وجميع الكتب الدينية الأخرى» ولا ينبغي السماح لمن 
يتعرضون لهذه التجربة برؤية عمل فني واحدء ولا أن يسمعوا سمفونية أو قطعة 
واحدة من الموسیقی؛ ولا أن يشاهدوا مسرحية واحدة من عهد «سوف و کلس) 
50005 حتى عهد «بکیث) 86061 ولا بد من إخفاء كل ما بناه الإنسان 
من تحف معمارية شهيرة» وكل ما ألفه الکثاب من أعمال أدبية عن ناظرهم. 
بمعنى آخرء لا بد لهم أن ينشأوا وینموا في جهل مطبق بكل ما نسميه مار 
التعبير عن الثقافة الانسانية. ذلك لأن الميل الفطري للإنسان نحو الدين يمكن 
ان يستحضر أمامه رؤية لعالم أخخر مختلف عن العالم الملحد لمجرد قراءة أو 
مشاهدة حديث واحد «لهائلت» عن المت أو نظرة إلى لوحات «مايكل أنجلو) 
أو معرفة المبادىء القانونية في التجريم... ولکن؛ ليس هذا هو الحال مع العلم. 
فلا يوجد خطر على مستقبل الملحدين من معرفة جميع العلوم الرياضية أو العلوم 
التقنية أو دراسة شيء من علم الاجتماع المبشط أو الاقتصاد السياسي. والثورة 
الثقافية الصينية في الستينات ليست ببعيدة عناء ويمكننا الحكم على أهدافها 
الحقيقية ونتائجها. فمما لا شك فيه» كان أحد أهداف هذه الثورة القضناء على 
التراث الروحي للصين الذي رأوا فيه تعارضاً تامأ مع الفلسفة الرسمية ل «ماو تسي 
تونج» وأيديولوجيته”“. إن فكرة الثورة الثقافية - في تمیزها عن الثورتين 
السياسية والاجتماعية - قد تم تحديدها تحديداً واضحأء وهي أنه ليس في 
الإمكان إقامة نظام إلحادي متسق مع نفسه» بيئما التقاليد الثقافية الراسخة تشع 
من حوله ديناً هامساً مُتشزباً في بيكته. حتى أن «ماركس» نفسه لم ينځ من 
تأثيرات من هذا القبيل. ولكننا لا نعلم على وجه اليقين أي مصادر روحية أو 


(40) لقد حرمت ثورة الصين الثقافية مس بين أشياء أخرى أعمال «تولستوي» و«شكسبير) 
ولابيتهوس24 وهو امر سطقي من وجهة نظر هذه الثورة. 
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فكرية استلهمها في کتاباته الاولی» الا أن تأثیر دراسته للعلوم الانسانية والأدب 
ظاهر في أعماله المیکر 5“ , فنظریته عن الاغتراب جوزادوه‌زا۸ تکاد تکون في 
جملتها نظرية أخلاقية إنسانية» ولذا فانها مُشتغربة تماماً وغير مُتوقعة من فيلسوف 
مادي. ویظهر أن (مار کس) نفسه ‏ مع مرور السنين - قد أصبح واعياً بضلاله في 
أيام الشباب. فمن الواضح أنه یوجد اختلاف بين بين «مارکس المبکره 
و«ما ركس الناضج»» على حد تعبیر النقاد. هذه العملية الداخلية للنضج تتجلی 
في حقیقتها في اطراح التراث المثالي (وهو في آساسه ديني أخلاقي) وتقثل 
متزايد للنظريات المادية المتسقة مع نفسها. 


لم ينشأوا على جهل بالدين وانما على الأرجح في عداء له. فهم وان لم يقبلوا 
مبادىء المسيح في الحب والاخاء والمساواة باسم الله» إلا أنهم لم يرفضوا هذه 
المبادیء أصلاً. وانما بنوع من الوهم الغريب احتفظوا بهذه المبادىء باسم 
العلم. ولهذا السبب» ليس من حقنا أن نعتبر هذا الجيل وعالمه برهاناً على 
إمكانية الثقافة الإلحادية. فالواقم» أن الجيل الحالي وثقافته قد نشأ متأثرً بالدين 
ومبادئه الخلقية الاساسية بطريقة صامته» غير محسوسة ولكنها ثابتة. ويمكن 
وصف الموقف بالنسبة لهذا الجيل بأن لديه أيديولوجية جديدة, أما المعايير 
التعليمية والاخلاقية فقديمة. البناؤون قدامى والتصميم فقط هو المستخدت. 
في الممارسة الحية كل نظام يتشابه مع الشعب أكثر من تطابقه مع أفكاره 
وتصريحاته. فإذا كان جوهر الانسان في أخلاقياته (وليس في أيديولوجيته أو 
اختياره السياسي)» نستطيع أن نقول إن العالم الحالي خلقه اناس سابقون بأفكار 
جديدة» هؤلاء الناس قدّموا إليه المثالية والتضحية لتحقيق أفكار تعبر عن إنكارها 


(۶7) صرح «مار کسا نفسه أن «أسخیلوس» واشيكسبير) واحوته) هم الکتات المفضلون عنده. 
و کان «مارکس) يقرأ دأسحیلوس» کل سنة مرة في لعته اليوانية. وكثيراً ما كان يتلو أشعار 
«هومیروس) .و«آفید». وأما تأثیر «حان حاك روسّو) فمعترف به في أعمال «مار کس» الأولى» 
على سبیل المثال فکرته عن أصل «اللامساواة الاجتماعية وأصل الملکیة». أنظر: «روشوه 
Jean Jacques Rousseau, On the Orıgın of Inequality. On Polrtıcal Economy. The‏ 


Social Contract , trans G D.H Cole (Chicago. Encyclopaedia ,مها‎ 1955) 
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للمثالية والتضحية. لقد اعتبر بعض الناس أن استخدام «الحوافز المعنویة» في 
الصين الشيوعية والاتحاد السوفييتي - استغلالاً للشعور الديني الدفین عند 
الجماهیر. فماذا يعني من وجهة نظر الالحاد استبعاد الحوافز المادية وتقتل 
الحوافز المعنویة!؟ من الطبيعي آن تسعی لتحقیق آهداف دينية بدوافع مثالية) وأن 
تحقق أهدافاً مادية بدافع المصلحتة وما عدا ذلك فتناقض بین. 

السؤال عما إذا كانت توجد أخلاق بلا دين ممكن طرحه بالمعنى نفسه 
لسؤال آخر يستفسر عما إذا كان ممکناً أن يُطلب من إنسان باسم إنسان آخر أن 
يقوم بما يتطلبه الدين القيام به باسم الله. وعندما حاول الماديون بناء نظام 
أخلاقي؛ رجعوا إلى هذه المعادلة برغم أنها مثل واضح على عدم الاتساق أو لعله 
النسيان. فقد اقترحوا اللجوء إلى ضمير الإنسان بدلا من الخوف من الله کحافز 
على استقامة السلوك. وفي إطار هذه المعادلة أقدم أحدهم على طرح الفكرة 
التالية: إنني أزعم مؤكداً أن الإلحاد في حد ذاته يعني السموٌ بالإنسان 
وبالأخلاق الانسانية. فإذا أنا ‏ کانسان حر - سمعت صوتاً داخلياً آمرأء دون أن 
يأمرني أحد» يقول لي لا تسرق أو لا تقتل؛ إذا أنا شعرت بذلك في باطني ولم 
است‌خلصه من أي نوع من أنواع «المطلق) سواء كان اجتماعياً أو دينياً» فإن هذا 
لک تو قور تفای .. إن هذا يعني أنني تصرفت على أساس من 
الاستبصار في وعيي وضميري9 . 

بعد كل ما تقدم» لا يسعنا إلا أن نسأل أنفسنا من الذي أخطأ في المفاهيم؟ 
وهل الضمیر والوعي بعض أجزاء هذا العالم الواقعي المادي؟ أليس الإيمان 
بالانسان بدلا من الإيمان بالله هو شكل من آشکال الدين ولكنه أقل درجة؟ إن 
لجوء المادیین إلى الانسان بدلاً من الرجوع إلى الله» يبدو غريباً في ضوء ما 
کده «مارکس» نفسه عندما قال: إن الامل في الانسانية المجردة لاانسان وهم 
لا يقل عن الوهم الديني الخالصء وهذا کلام یتسق مع مفهوم المعادلة التي 
تقول «إذا لم یوجد إله فلا يوجد انسان آیضاه. إن تأكيد «لینین» على أن 


)٤۷(‏ هذا الكلام منسوب إلى «بروفسور» «فوکو بافیسیفتش) ۳۵۷۱6۵۷0 معان قاله في مؤتمر 
«حوار الملحدين ورجال الدين) الذي انعقد في بلجراد حلال' مایو 1۹4۷۱ م 
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الاشتراكية العلمية لا علاقة لها بالأخلاق» كما أن تقریر «البيان الشیوعی» أن 
العمال يرفضون الأخلاق» حقيقتان معروفتان لا يمكن إنكارهما. لقد زعموا أن 
ظهور الشيوعية نانج من حتمية التطور التاريخي وليس بدافع من أسباب أخلاقية 
أو إنسانية. وتؤكد أعمال «مارکس» التقليدية ‏ تمييزاً لها عن الكتابات المتداولة 
للاستخدام اليومي - تقرر بوضوح أن قانون الاستغلال يملك صلاحية القانون 
الطبيعي في العلاقات الإنسائية» وأن كل إنسان سوف يستغل غيره من الناس ما 
استطاع إلى ذلك سبيلاًء حتى توقفه القوة. هنا لا نری مکاناً «لصوت الضمير 
الداحلي» أو التسامح» أو الإنسانية الطبيعية (المذهب الانساني الطبيعي) وما 
شابه ذلك! إنما هو الاستغلال يظل طاغياً مهیمناً حتى يتم ضربه والقضاء عليه 
كنتيجة لتغييرات في العلاقات الموضوعية. هذا الاستغلال لا يعتمد على إرادة 
الناس» ولا على أخلاقياتهم» ولا على أي صفة ذانية ممائلة من (تعلّم أو 
شخصية أو رأي...) ولا هو يعتمد على صلات الناس الطبيعية من قومية أو 
عائلية. وعندما قدّم «ماركس» في كتابه «رأس المال» أمثلة على استغلال الأطفال 
«من قبل إمهاتهم الجژعی» إنما كان يقصد بذلك أن يلفت نظرنا إلى الأثر 
المطلق لقانون الاستغلال على المجتمع الانساني(. لذلك» فإننا نستغرب من 
بعض الماركسيين اليوم أن یحاولوا بناء أخلاق مزعومة بالرجوع إلى الإنسان 
وإلى الإنسانية الخالصة*. بينما أكد «ماركس» على الدوام بأن الرجوع إلى 
الإنسان أو الانسانية أو الوعي وما شابه ذلك» إنما ينطوي على مثالية شأنها شأن 
الدين. ونحن نتفق مع ماركس في هذا الرأي ولكن الماركسيين الحاليين لا 


Karl Marx: Capital (Moscow: Progress pub., 1965). آنظر: «کارل مار کس»‎ (fA) 
وليس عند «أنجلزه هو الآخر فكرة أفضل عن الأحلاق» فقد قال: على أساس من الاستبصار‎ )49( 
في الوعي والضمير نجد أن كل طبقة وحتى كل مهنة لدیها أخلاقياتها الخاصة» وهم‎ 
يخرقونها كلما استطاعوا ويفلتون من العقاب. إن الحب الذي من شأنه أن بوخد كل شيء‎ 
يكشف عن حقيقته في الحروب والصراعات والنزاعات الأسرية وفي الطلاق وفي أكبر قدر‎ 

Friedrich Engels, Ludwig من الاستغلال للناس من جانب أناس آخرین؛ أنظر: «أنجلز)‎ 
Feuerbach and the Outcome of Classical German Philosophy... (New York: 
International Pub., 1941). 
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يستطيعون أن يتفقوا معه اسان عملية. فقد كان یامکان «مار کس» وهو قابع 
في مقعده بالمكتبة البريطانية أن يقول بأنه لا وجود للأخلاق» ولكن الذين حاولوا 
تطبیق افکار وتار كتى و یا مک على انتاسها: له و ان را 
هذا الكلام بالسهولة نفسها. فلكي يُنشوا مجتمعاً ويُحافظوا علیه. كان عليهم 
أن يطلبوا من الناس مزيداً من المثالية والتضحيةء رما أكثر مما طلب أي نبي 
من قومه باسم الدين. ولهذا السبب» كان عليهم ان يتناسوا بعض المسلّمات 
المادية الواضحة. ولذلك فان السؤال الحقيقي ليس هو ما إذا كان الملحد 
(المادي) من حقّه أن يعظ باسم الأخلاق أو الإنسانية» وإنما السؤال هو هل 
يمكنه أن یفعل ذلك ویقی على ما هو علیه» أعني في حدود المذهب المادي 
لا يبرحه؟ 


إن الخلاف المعروف في فلسفة «أبيقور) تبي لنا أن السلام بين المذهب 
المادي والأخلاق لا يمكن أن يبقى طويلة. فهذا الفيلسوف اليوناني القديم 
(۳۶۲- ۲۷۰ ق.م.) برغم أنه كان مادي النزعة | إلا أنه احتفظ بموقف معين من 
الأحلاق. فقد علّم تلاميذه أن السعادة توجد في اللذق ولکنه نصح بالاستمتاع 
بما سماه (آتارا کسیا» ثم ويعني بها هدوء العقل» وهو نفسه رفع قدر 
المْتَع الروحية على المتع الحسية. ولکن تلامیذه آزاحوا هذا التناقض من فلسفة 
استاذهم وحصروا أخلاقياته في طلب اللذة وأصبحت «الأبيقورية» الیوم مراد 
للمتعة الحسية باعتیارها الحياة المثالية. بوجد ارتباط منطقي أو تطابق داعلي 
بين «مذهب اللذة) وبين فلسفة «آبیقور» المادية. فالکون» طبقاً لهذه الفلسفة 
وجميع الظواهر المختلفة فيه 3 الحركة الالية لجرئيات مادية في فضاء فارغ. 
هذا التطابق لا یوجد بين فلسفة «آبیقور» المادية وبين ما دعا الیه من «أتاراكسيا» 
أو أولوية لقیم الروحية. ولذلك یمکن القول بأن الاتهام الذي وجه إلى تلامذة 
«أبيقور» بأنهم شوهوا فلسفة معلّمهم لا سند لهاء 0 
مع نفسها. فلا بد للمادية أن تنكر الأخلاق في النهاية. 

وهكذا نأني إلى نتيجتين: الأولى أن الأخلاق كمبداً لا توجد بلا دین بینما 
الأحلاق العملية يمكن لها أن توجد في غياب الدين. فهي توجد بحكم 
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القصور الذاتي بالفة الوهن» وذلك لانفصالها عن المصدر الذي منحها قوتها 
المبدئية. والنتيجة الثانیق أنه لا يمكن بناء نظام أخلاقي على الالحاد. ومع 
ذلك» فالالحاد لا بیطل الأخلاق على الأقل فى أدنى أشكالهاء وأعنى بذلك 
النظام الاجتماعي. إضافة إلى ذلك نجد أن الإلحاد إذا وضع موضع الممارسته 
فإنه عندما يحاول بناء مجتمع يضطر إلى المحافظة على الأشكال القائمة 
للأخلاق الاجتماعية إلا أنه لا يملك الوسيلة للحفاظ أو لحماية المبداً 
الأخلاقي نفسه إذا كان موضع اعتراض أو شك. فالالحاد عاجز تماما أمام 
هجوم دعاة المنفعة أو الأنانية أو اللاأخلاقية المحضت فماذا يمكن صنعه أمام 
هذا المنطق الأشل؟ إذا كنت سأحيا اليوم فقط ولا بد أن أمرت غداً وأذهب في 
زوايا النسيان» فلم لا أعيش كما يحلو لي بدون قيد أو التزام ما استطعت إلى 
ذلك سبیلا؟ إن موجة الإباحية وما يسمى «بالأخلاق الجدیدة» للحرية الجنسية 
توقفت عند حدود الدول الاشتراكية بفعل القوة الجبرية وبواسطة الرقابة - أي 
بطرق مصنوعة لا يوجد نظام أخلاقي يوافق على هذه الموجة اللاأخلاقية. ورغم 
بعض الحجج التي سيقت لتدعيمهاء فان هذه الحجج تبقى فقط بسبب انعدام 
النقد الحر المفتوح. وفي الحقيقة. فان المعايير الاخلاقية الموروثة فحسب هي 
التي تبقى في وعي الناس» وقد تُبقي عليها الدولة بدافع من الضرورة المحضة 
وفى كلتا الحالتين فان هذا النظام الأخلاقي الموروث مناقض للأيديولوجية 
الرسمية ولا يوهت نکن ا 

الآن وقد سمحنا لأنفسنا تبسيط الأمور» فإننا نخلص إلى أن الأخلاق ما هي 


إلا دين آخر. 











اناف والفاریخ 


الثقافة لا تطوّر فیها والانسان 
هو العنصر الثابت في تاريخ العالم 





الإنساتية الأوله 


کل من العقلانيين والماديين يعتقدون أن التاريخ يسير في خط مستقيم وأن 
تطوّر العالم قد بدأ من الصفر. فالتاریخ - باستثناء بعض الحركات الالتوائية 
والانتكاسات المؤقتة ‏ يلتزم بحركة متصلة إلى الأمام. ويتبع ذلك أن الحاضر 
دائماً هو شيء أكثر من الماضي وأقل من المستقبل. 

ونستطيع أن نفهم هذا الموقف عندما نتذكر أن التاريخ عند الماديين هو 
التطور المادي للحياة الإنسانية» فهم معنیون بتاريخ الأشياء أو تاريخ المجتمع لا 
بتاريخ الإنسان نفسه. وليس هذا تاريخ الثقافة الإنسانية وإنما تاريخ الحضارة. 

إن تاريخ الإنسان أو تاريخ الثقافة لم يبدأ من الصفر ولا يسير في حط صاعد 
مستقيم. فعندما تحرر المجتمع الإنساني لأول مرة من الطبيعة لم يكن یتمیز 
عن أي قطيع من الحيوانات التي كانت حوله. ولكنه في اللحظة نفسها كشف 
عن سمات إنسانية خاصة به وقيم أخلاقية معينة تحيّر العقل. لقد دخل الإنسان 
التاريخ برأس مال أخلاقي مبدئي هائل» لم يرثه من آبائه المزعومين من 
الحيوانات. ولقد واجه العلم طبيعة المجتمعات الإنسانية في بساطتها وأصالتها 
في ظروف كانت المجتمعات الإنسانية والحيوانية لا تزال متجاورة» ولكن 
العلم عجز عن تفسير هذه الطبيعة. وكان رفض العلم للافتراض الديني هو الذي 
أعاقه عن فهم هذه الظاهرة(؟. إن «لويس مورجان» في وصفه للعشائر القديمة 
- التي يبدو أنها كانت بمثابة الخلايا الأولى للمجتمعات قبل التاريخية في كل 
العالم - يسرد حصائص حياة هذه المجتمعات الإجتماعية والأخلاقية فيما يلي: 

- تختار العشيرة رئيسها وتخلعه من الرئاسة» ويصبح الرئيس بعد خلعه عضواً 
في العشيرة» وهكذا یمود شخصاً عاديا مثل غيره من الناس. 


)١(‏ تنعكس الذكريات الغامضة عن فترة البداية الانسانية في الأساطير والقصص الخرافية عند 
جميع الشعوب تقريبأء مثل حكاية العصر الذهبي لاباء الجنس البشري الأوائل كما وردت في 
العوراة. دزن الاعتقاد السائد بأن الماضي كان سيئاً تظهر فقط مع نظرية التطور» كما أكد 
«برتراند رسل» في کتابه: «تاریخ الفلسفة الغربية وعلاقتها بالظروف السياسية والاجتماعية منذ 

أقدم العصور إلى الوقت الحاضره. 


۳۹ 


- الزواج والعلاقات الجنسية محرمة فیما بين أعضاء العشیرة وهذا التحريم 
يلتزم به الجمیع واعین, ولا يكاد آحد يجرؤ على انتهاكه. 

- تبادل المساعدات والحماية فيما بين أعضاء العشيرة» لدرجة تصل إلى حدّ 
التضحية بالنفس. 

- شجاعة الجنود وحسن المعاملة للأسرى (أسرى الحرب لا یمتلون). 

- جميع أعضاء العشيرة أحرار متساوون ومرتبطون معاً بروابط الأححوّة. 

- قبول عضو جديد في العشيرة يتم عن طريق احتفال ديني. والشعائر الدينية 
تأخذ في أغلبها شكل رقصات وتمثيل؛ والأصنام غير معروفة في مجتمع 
العشيرة. 

- یتألف مؤتمر العشيرة ة من ممثلي بطونها أو ما يسمونه «ساشیم) (رؤساء 
البطون)» ویتخذ المجلس قرارات علنية في الأمور ذات المصلحة المشتركة في 
مقس 0 العشيرة. وشخذ القرارات بالإجماع. 

وقد اش «أنجلز» بهذا الوصف. فهتف مندهشاً: «يا لها من تر كيبة رائعة.. 
هذه التر كيبة العشائرية في كل بساطتها الطفولية! لا جنود ولا شرطة ولا نبلاء ولا 
ملوك ولا آوصیاء ولا حکام ولایات» ولا قضاة ولا سجون ولا قضاياء وکل شيء 
يسير في طريقه المعتاد.. جميع النزاعات والخلافات يحسمها المجتمع 
المصاب بأسره في ما بين 0 القبيلة أو رؤساء العشائر أنفسهم.. لا يمكن أن 
يوجد فقير أو محتاج طالما كان أبناء العشيرة ورؤساؤها جميعاً مدركين 
لمسؤولياتهم تجاه المستين والمرضى والذين أصابتهم الحروب بالاعاقة.. 
الجميع متساوون أحرار» بمن فيهم النساء.. ولا مكان هنالك للعبيد.. ولا رغبة 
في السيطرة على القبائل الأخرى وإخضاعها.. إن حقيقة هذا النوع من الرجال 





(۲) هذا الوصف ينصبٌ على عشائر «إر وكويز»ءاموهء1 بأميركا الشمالية والتي تعتبر نموذجاً 

تقليدياً للعشائر الأولى. أنظر دلويس مورجان» Lewis H. Morgan: Ancient Society‏ 

(Chicago: C.H.kern,1907). 

() في بعض القبائل البدائية يحرم الزواج بين أعضائها وإنما يتم الزواج من حارج القبيلة فقط. 
(المترجم) 


۳۳۰ 


والنساء الذي ترتى في أحضان هذه المجتمعات بیرهن علیها اعجاب جمیع 
البيض الذین تعرفوا من قريب على مجتمعات الهنود» وهي لا ترال في حالتها 
العذرية.. اعجاب بنبلهم الشخصي واستقانتهم؛ وبقوة الشخصية التي یتمتمون 
بها» وبشجاعة هؤلاء البرابرف6. ١‏ 

انعكست الحقائق التي وصفها «مورجان» في كتابه على أفكار واحد من 
مواطنيه وهو «فنیمور كوبر)» فعبّر عنها في رواياته خلال صور مفعمة بالحيوية» 
مثيرة للإعجاب. ولا شك أن «رالف والّدو إمرسون» أيضاً كان فى ذهنه 
الأمريكيون الهنود عندما كتب يقول: «لقد رأيت الطبيعة الانسانية في جميع 

رها.. إنها هي نفسها في كل مكان.. إلا أنه كلما كانت في طبيعتها العذرای 
كلما اشتملت على فضائل أكثر»9. 

كانت الأفكار الاجتماعية عند «تولستوي»”“ متأثرة بالأوضاع التي لمسها 
في حياة الفلاحين الروس البسطاء الذين لم تفسدهم (الدنيا) بعد. هناء وفي کل 
مكان تسیر القيم الخلقية والإنسانية جنباً إلى جنب مع المستويات البسيطة من 
التطور المادي والاجتماعي. 


في كتاب «التاريخ العام لافريقيا)"» نأتي على حقائق مثبرة عن ثقافة 
اهوت البدائية. ٠‏ فين المعزرت مثلاء أنه في الدول الافريقية كان جمیع 
الأجانب ‏ سواء کانوا بيضاً أو ملونين ‏ یتمتعون بكرم الضيافة وبحقوق 
المواطنین المحليين نفسها. . في حين» كان الأجنبي في روما القديمة أو في بلاد 
الإغريق يتحول إلى عبد عندهم. لعل هذه الحقائق وأمثالها هي التي جعلت عالِماً 





Friedrich Engles: The Origin of the Family... أنظر: «فر يدريك أنجلر):‎ (۳ 
James Fenimore Cooper: The Complete Works of J.F. آنظر: «جیمس فنیمور كوبر)‎ (4) 
Cooper (New York: G.P, Putnam's sons, 1893). 

Ralph Waldo Emerson: ‘The Conduct of Life, Nature, أنظر: «رالف والدو إمرسو ن)‎ )٥( 
and other Essays (London: J.M. Dent, & Co, 1908). 

Leo Tolstoy’ «My Confession», The Complete Works of أنظر: ليو تولستوي»‎ (3 
Count Tolstoy.. 701.13 (New York: AMS Press, 1968). 1 


)¥( الکتاب من نشر منظمة اليونسكو ويتألف من ثمانية أجزاء. 


۳۳ 


ألمانياً خبیراً في الدراسات الافريقية هو «ليو فروبنيوس» أن یقول: «إن الأفارقة 
متحضرون حتی النخاع وان فكرة آنهم برابرة ليست سوی خیال آوروبي»(). 

ولنا هنا أن نتساءل عن طبيعة القیم الممائلة التي ژجدت بين الأمريكيين 
الهنود» أو القبائل من سکان افریقیا وتاهيتي» أو الفلاحين الروس البسطای وحتی 
بين أدنى الطبقات الاجتماعية في الهند.. ما أصل هله القيم؟ ولم تظهر في 
" بدایات التاریخ الأرلى ولم تتناقص كميّا مع التطور التاريخي؟ من أين جاءت 
فكرة قبائل «إروكويز» عن رعاية ا والمعوقین؟ هل جاءعت من أصل 
حيواني؟ بینما جمیع الأشكال المختلفة «للرعاية» التي نلاحظها عند بعض 
الحیوانات قائمة على آساس من المنفعةء فلا إنسانية فیها. 


لقد أنهى «مورجان» کتابه الشهیر بهذه الکلمات: «إن ديمقراطية الحکم 
والأخرّة في المجتمع؛ > والمساواق والتعليم العام» سوف يوصلنا إلى مستوی 
أعلى من المجتمع الذي طالما استهدفته الخبرة والعقل والعلم. وفي هذا تجديد 
للحرية والاخاء والمساواة التي سادت حياة العشائر القديمة» ولكن على مستوى 
آعلی(؟. 

وهكذاء يرى «مورجان» أن الحرية والمساواة والاخاء في المجتمعات 
المتحضرة ة تأني بواسطة ثلاث وی هي: : الخبرة والعقل والعلم. إلا أننا نستطيع 
الآن أن نۇ کد على الأقل أمرين؛ أولهماء آن الحرية وم راو والإخاء في و 
المجتمعات البدائية ثية لم تأت بواسطة الخبرة والعقل والعلم. وثانی أن الفترة 7 
مرت منڏ كين كتاب (مورجان» حتی الآن - وهي فترة حافلة بالخبرة والعقل 


والعلم - لم تبرهن» بأي حال من الأحرالء على صدق تنبؤات (مورجان» 
المتفائلة. 





(۸) من السهل طبعاً أن نفهم أن «فروبئيوس» قد استخدم کلمة «متحضرون؛ بدلا من كلمة 
«مثقفون». أنظر «ليو فروبنیوس» 

Leo Frobenius: The Childhood of Man, trans „A.H. Keane (New York: 

Meridian Books, 1960). 

Morgan: Ancient Society. أنظر : «مورجان»‎ (5١ 


۳۳۲ 


إن الذي کتب التاريخ آناس معحصّرون» ولم يكتبه «البرابرة»» ولا بد أن نعزو 
إلى هذه الحقيقة ما ساد من تعصبات في هذا التاريخ. فهو لا يكتفي بأن يحصر 
النمو الاجتماعي والتقني في الحضارة دون «البربرية»» بل يمد الاستقطاب إلى 
الأحكام الخلقية المتمثلة في التضاد بين الخیر والشر. فإذا قامت دولة ما بتدمیر 
ثقافة أو بمذبحة» توصف بأنها قامت بأعمال «بربرية). ومن ناحية أخرىء |ذا طلبنا 
من الآخر أن يبدي شيئاً من التسامح والإنسانية» فاننا نقول له «أسلك سلوكاً 
حضارياً». ومن الغريب» أن تستمر هذه التعصبات بعناد رغم تآزر حقائق لا حصر 
لها تتکرها إنكاراً كاملاً. إن تاريخ القارة الأمريكية وحده يسمح لنا أن نستنتج 
نتيجة مضادةٌ تماماً. ألم يكن الأسبان الغزاة المتحضّرون هم الذين دمّروا ‏ بأحط 
الوسائل التي لم يشهدها التاريخ من قبل - لا الثقافة «الماياوية» و«الأزتية» 
فحسب» بل دمروا الشعوب نفسها التي كانت تعيش في هذه المناطق؟ أليس 
المستوطنون البيض (هل نقول من البلاد المتحضرة؟) هم الذين دمّرواء» بطرق 
منظمةء القبائل الهندية من السكان المحليين» والعشائر التي كتب عنها 
«مورجان»» واستخدموا في ذلك أساليب لم يسبقهم إليها أحد في التاريخ 
الحديث؟ لقد كانت الحكومة الأمريكية ‏ حتى منتصف القرن التاسع عشر - 
تدفع مبلغاً من المال لمن يأتي بفروة رأس هندي. وخلال ثلاثة قرون من الزمن» 
استمرت التجارة الشائنة في العبيد السود عبر الاطلنطي جنبا إلى جنب مع نمو 
الحضارة الأوروبية ‏ الأمريكية» وكجزء لا يتجزأ من هذه الحضارة. ولم تنته هذه 
التجارة قبل سنة .۱۸٠١‏ وقُدّر عدد الذين وقعوا في الأسر فريسة .ميد البشري 
(بالمعنى الحرفي لهذه الكلمة)» خلال هذه الحقبة بين ۱۳ إإا, ٠١‏ مليون 
إنسان حرء (ِعِلْما بأن العدد الحقيقي لن یعرف أبداً). وهنا مره ا: ى» كانت 
الأعمال الوحشية موجهة من مجتمع متحضّر ضد أحرار مسالمع؛ .ن الشعوب 
البدائية (البربرية). ولعلنا نستطيع أن نأني على ذكر الإمبريالية اله .ديثة» بمعنى 
المواجهة بين الحضارة الأوروبية وبين ما يسمى الشعوب المتخلفة» غير 
المتحضرة أو الأقل حضارة. هذه الإمبريالية تُفصح عن نفسها في كل مكان 
بعنفها وخداعها ونفاقها واستعبادهاء كما تبدو في تدمير جميع القيم المادية 
والثقافية والأخلاقية للشعوب البدائية الضعيفة. 


۳۳۳ 


إن تعصبنا تجاه العصور اثوسطی في أساسه من النوع نفسه. فهل صحیح أن 
العصور الوسطی كانت حمّاً عصور ظلام وتعاسة عامة؟ إنه سؤال كما أنه وجهة 
نظر أيضاً. تعتبر العصور الوسطی بالتأكيد» بمقیاس الحضارة» عصور ظلام 
وتعاسة. أو كما قال عنها «هلفتیوس» وهو أحد الفلاسفة المادیین الأوائل: 
وكانت فترة تحوّل الناس فيها إلى حيوانات» وكانت القوانين فيها نموذجاً 
للسخف المنافى للعقل)0 ۲ ولكننا ننسى أن «نيقولاي بردیائیف» - وهو 
فیلسوف مسيحي - ووجان آرب» - الرسام - لهما رای آخر مختلف تمام 
الاختلاف عن هذه الفترة نفسها(١©.‏ لدینا عادة صورة أحادية الجانب مبسطة 
عن العصور الوسطی. لکن رغم سيادة الفقر والشقاء وسوء الأحوال الصحية في 
کل مكان» فان مجتمعات العصور الوسطی كانت تتمتم بصحة باطنية, كان هذا 
العصر عصر قوة الروح» التي بدونها ما كنا لنفهم القوی والالهامات التي حملت 
الإنسان الغربي إلى عصره الحدیث. لقد أبدعت العصور الوسطی أعمالاً کبری 
في الفن» وتحقق فیها اثتلاف مرج بين فلسفة عظيمة هي الفلسفة اليونانية ودين 
عظیم هو المسيحية. وکان الأسلوب «الخوطي» - وهو أحد أهم الابداعات 
الانسانية - من نتاج العصور الوسطى '. هذا العصرء بدون تقدم علمي أو تقني» 
استطاع أن يبدع شيعاً وصفه «الفريد نورث هويتهيد) بأنه «تقدم کیفی»(۲. فاذا 
كان في الإنسان الغربي شيء من «فاوشت»» فلأنه قد ملق ومجهّز خلال 
الصدامات الروحية والسياسية الكبرى التي شهدتها العصور الوسطى. وبدون 


Claud Adrian Helvetius: De L'homme... أنظر : «هلفیتوس)‎ 00 

(۱۱) يقول الرسام: «أنا ضد الأشياء الآلية والمعادلات الكيميائية... أنا أحب "عصور الوسطى» 
أحب فيها فنون التطريز وفنون الدحث «أنطر جان أرب»: 

Jean Arp: On Arp: Poems, Essays, Memories...(New York: Viking Press, 1972). 

آما عن الفيلسوف» فانظر «نيقولاي بردیائیف»: 

Nikolai A. Berdyaev:«Man and Machine», the Bourgois Mind and Other Essays 

(Freeport, NY: Books for Libraries Press, 1966). 

Kenneth Clark: Civilization: A Personal View (New York: أنظر : وكنيث کلارك)‎ ۱۲( 

Harper& Row, 1970). 

Alfred North Whitehead: The Future of Religion (r.p., n.d). أنظر : اهویتهد)‎ ۱۳( 


٤ 


العصور الوسطى» لم يكن العصر الحدیث لیکون على الأقل بالشکل الذي مرف 


به الآن(* ۱ . 
الفن والتاریخ 


إن الفن - بمعنى من المعاني - خارج عن الزمن وخارج عن التاریخ. قد یکون 
له صعود وهبوط ولکن ليس له تطور ولا تاريخ بالمعنی العادي للمصطلح. لیس 
في الفن احتواء «للمعرفة» أو الخبرة كما في العلم "© فمنذ العصر الحجري 
حتی الیوم» لا نری أي زيادة في القوة التعبيرية للفن تحققت عن طریق التطور. 


للحضارة» عصرها الحجري وعصرها الذري. أما الثقافة» فليس فیها تطور من 
هذا القبیل. من وجهة النظر الحضارية یعتبر العصر الحجري الحدیث تقدماً على 
العصر الحجري القديم. أما من وجهة نظر الفن» فان العصر الحجري الحدیث 
يعتبر إنتكاسة. ففنون العصر الحجري القديم» برغم آنها أقدم بعدة آلاف من 
السنین» إلا آنها أكثر إثارة وأكثر أصالة عن فنون العصر الحجري الحدیث. لقد 
سبق الشعر فن النثر في كل مكان» وبداً الناس بالغناء قبل رواية الحكايات» فلم 
يكن الشعر في حاجة إلى خبرة ولا إلى نموذج يُحتذى. وسوف نری فیما بعد 
أن هذا الاستقلال عن الزمن ينطبق أيضاً على الافکار الأساسية في الدين 
والأخلاق. وتوجد أدلّة على أن كل دين كان فى بدايته خالصاً وبسيطاء ولكن 
أصابه التدهور بعد ذلك في الممارسة (وهذه هي «نظرية ما قبل الوحدانية) كما 
قدّمها مولفون آمثال «لانج» واشميت) و(بروس) و(كوبرز) وغیرهم)( ©. 


(؛ ۱) نحن هنا نفکر في العصور الوسطی الأوروبية؛ فالعصور الوسطی بهذا المعنی لم تشمل العالم 

۱ بأسره. فقد كان هناك رقعة من الارض تمتد من الهند الى أسبانيا تزدهر فیها الحياة والحضارة 
الاسلامية. 

(۱۵) في العلم - کل شيء مختلف. فالعلم قائم على الاستمرارية» فإذا لم يكن العلم مزوداً بوسيلة 
الذاكرة أو الكتابة فلا علم هناك ولا حضارة. التقدم يتألف من القدرة على التذكر وعلى 
الاستمرار. 

رد أنظر: «أندرو لانج) 

= Andrew Lang: The Making of Religion (New York: AMS Press, 1968), 


۳۳۵ 


ونسعخلص من هذاء أن «تاريخ الثقافة» مفهوم متناقض» وأن ما يمكن کتابته في 
هذا المجال هو مجرد جدول زمني بالوقائم الثقافية. 
یقول «جاك رشلره: «منذ اکتشاف النقوش والتمائیل الفرعونية. التي ترجع 
إلى أربعة آلاف - خمسة آلاف سنة, تم الاعتراف بأنها ذات قيمة فنية حقيقية, 
ويجد بعض الفنانین المعاصرین الهاماً لأعمالهم الفنية في هذه النقوش القديمة 
على جدران المقابن وفي التمائیل الرقيقة المصنوعة من الطین الصلصال أو 
الرخام أو الذهب أو الالبستر. هذا الفن نجده أحياناً دقيقاً ناعماً (في عصر 
«تحتمس الثانى) و«تحتمس الثالث»)» وأحياناً رائعاً وقويّا (كما في عصر 
«خوفوه)» وأحياناً أخرى واقعيًا وأقل ره.ية (کما في عهد «خناتون»۷. 
كانت أمريكا عند اكتشافها ‏ من الناحية الحضارية - متخلّفة من خمسة إلى 
ستة آلاف سنة عن العالم القديم.. لم تكن في ذلك الوقت قد لحقت بالعصر 
الحديدي(. لكن هذا المقياس الزمني لا يمكن تطبيقه على الفن الأمريكي. 
ففي معبد «بونامباك) ع1وممرومه8 - الذي كان يحوي أقدم الرسوم في القارة. 
الأمريكية - نصادف لوحات جصيّة ذات جمال باهر» ولقد عرض في باريس 
معرض كبير لفن النحت «الماياوي) في سنة 2١577‏ قَدّم صورة جيدة لثقافة 
غنية لم يتسع لها «الوقت» لتصبح حضارة. وقد علق أحد زوار المعرض بالتعليق 
الاتي: 
هذا الفن الجاد الرقیق الذي اتسم مجاله التعبيري من البساطة 
المدهشة إلى الاسلوب «البارو كي» الحافل بزخرفیته» قد بقي سرا حتی 


Wilhelm Schmidt: The Origin and Growth of Religion: Facts ودولهلم شمیت):‎ = 
and Theories.. (New York: Cooper Square Publishers, 1972). 
James S,N, Prous: From Shadow to Promise, Old Testament واجيمس بروس):‎ 
Interpretation from Augustine to Young Luther (Cambridge: Balknap Press of 
Harvard University Press, 1969). 

Jacques Risler: La civilisation arabe (n.p., 1.4). آنظر : «جاك ریسلر)‎ ۱۷ 

(۱۸) أنظر: (ه. ج. ولزه 

H.G Wells: Short History of the World.. (New York: Pelican Books, 1946). 


۳۳1 


الیوم. فلم يتمكن واحد من الناس أن یشرح لنا كيف انبثق هذا الفن 
حوالی القرن الرابع في غابات «بیتن» ۴٥١‏ و«شیاباس) 5هم0018. 
وهو فن مکتمل في منطقة حافلة بمراکز مهيبة لممارسة الشعاثر 
الدينية» ومعابد مقامة فوق أهرامات بتمائیلها المزخرفة وكتاباتها 
الهيروغليفية. يتألف معرض باريس لتمائیل «المایا» من بعض 
النماذج الجميلة: فتوجد النقوش المنمنمة» والتماثيل الصغيرة من 
الحجر الصلد. وأقنعة من الرخام الصناعي» كأن كل شيء يريد أن 
يوصّل إلينا رسالة من الماضي.. ونستطيع أن نلمح اتجاهين يكادان 
أن يكونا متضادين في فن النحت عند «المايا»: الاتجاه الأول معني 
بصناعة النقوش المنمنمة والعمدان الحجرية ذات النقوش التذ کارية» 
والثاني» تسود فيه الرژوس. في الاتجاه الأول» نجد فن الطقوس 
الدينية وهو قائم على أساس مجموعة كاملة من التقالید.. والأسلوب 
الفني في هذا الاتجاه يتناقض تناقضاً حاداً مع البساطة القُصوى التي 
تتمیز بها الرژوس» حصوصاً تلك التي صُنعت من الرخام الصناعي؛ 
نها قتعة تتطوي على ألم وسكينة في الوقت نفسه. تتجاوز الواقعية 
إلى حد بعید.. ولکنها تبدو كأنها صور لوجوه أشخاص. وتشتمل 
المجموعة على رأسین یتمیژان أكثر بعناصر تأثيرية» وهما منحوتتان 
على غرار الأسلوب «لباروکی». ییعثان نغمة حية فى هذه 
المجموعة المتفرّدة في جمالهل(*. 


يرى «نيتشه»» أن الدراما والتراجيديا «الهلينية» تمتّل أعظم الإنجازات في 


الفن» وأن الثقافة الإنسانية في أعلى صورها يمكن نسبتها فقط الى ما نسميه 
بالثقافة الهلینیة ‏ "؟. (ولم يبلغ آحد من الشعراء المحدئین عظمة (هومیروس) أو 


)۱٩(‏ مقتبس من مقال عن المعرض المذكور في باريس نشر في مجلة: 
.«Nouvel Observateur»‏ 


Friedrich Wilhelm Nietzsche: The Birth of Tragedy from آنظر آول أعمال «نیتشه):‎ )۲۰( 


the Spirit of Musıc and the Genealogy of Morals: An Attack, trans. Francis. 
Golffing (Garden رجات‎ NY: Doubleday, 1956). = 


۳۳۷ 


التراجیدیین الاغریق الکلاسیکبینم ©2. واللغز مغلق: ففي فترة الهبوط 
الحضاري» يرتفع الفن الى قعته. ويرى «هيجل») أن اليونان القديمة كانت 
العصر الذهبى للفلسفة(" "؟. وكتب «روجر کایلویس): «بالنسبة للفلسفت 6 
دائماً - كما فعل كثيرون غيري - إلى نتيجة معينة وهي» أن الفلسفة بعد أفلاطون 
لم تحقق أي تقدم على الإطلاق» ولعل السبب کامنْ في تلك الحقيقة أن الفن 
بطبيعته لا يستمر وإنما يبدأ دائماً من جديد»"". فكتابات «شیشرون) الأخلاقية 
لا تزال صالحة الى اليوم» بينما كتبه عن تنظيم العمال أو نظام الدولة - وهي 
موضوعات ذات طابع حضاري نمطي 5 أصبيحت مُفارقة تاريسخية9 0۳ ويوجد 
كتاب لكاتب رومانى مجهول بعنوان «11615اءط rebus‏ 1(6» ويحتوي على بعض 
الرسوم الهامة لأسلحة حربية. هذا الكتاب لم تعد له سوى قيمة تاريخيق ولكننا 
لا نستطيع أن نقول الكلام نفسه عن كتاب «سنيكا» المعنون «في السعادة) أو 
عن آشعار «فرجيل). وتوجد أمثلة آخری» كآلة «الهارب» أو آلة مثيلة سابقة عليها 
مباشرة» تنتمي الى الألف الثالث قبل المیلاد» وكذلك ال«مانیوشو) ناطوه:23ة/ل 
س ويقول «مار ؛ كلامً من هذا القبيل عن القطع الفنية القديمة حيث بری أنها تمثل «نماذج 
ومعاییر لا يمكن الارتقاء إليها»» وییدو أن «ما ركس» وقد طفی عليه تأثيره لم يستطع أن یفهم 
اي الحقيقي لعبارته تلك أليست الثقافة انعكاساً للحضارة وأبديتها الفوقيّة؟ فادا كان 
الأمر كذلك» فكيف یتستی لا أن نتحدث عن «النماذج التي لا يمكن الارتقاء إليها» وقد 
أنتجها مجتمع يملك العبيد!؟ 
(۲۱) أنظر «أندريه موروا).. André Maurois: The Art of Writing, trans.. (New York:‏ 
Dutton, 1960).‏ 
(۲۲) أنظر (هیجل) George W.F Hegel: Lectures on the History of Philosophy, trans..‏ 
(New York: Humanities Press, 1966).‏ 


Roger Cailois and Gustave Edmond Van Grunebaum, "۲6 أنظر «روجر كايلويس»:‎ (YT) 
Dream and Human Society (Berkley: Univ - California Press, 1966). 
هذا المطبوع مبلي على أعمال موتمر تحت اسم «لخلم والسجتمع الانساني» احتته‎ 

.)۱97۲ ونظمه مركز الشرق الأدنى بجامعة کالیفورنیا رمن ۱۷ - ۲۳ يونيو‎ 
Marcus Tulius Ciceron: De finibus Bonorum أنظر (ما ركس تير س شیشرود) أ‎ (6) 
malorum, trans.. (London: W. Heinemann, 1914), and idem, De senectute, de 





amicitia, de divinatione, trans.. (London: W. Heinemann, 1914). 


۳۳۸ 


وهي مجسوعة من القصائد اليابانية» تحتوي على ألف قصيدة (معظمها من النوع 
الغنائي) تعتبر حتی الیوم أحد روائع الشعر العالمي*©. لقد حدث في القرن 
العاشر الميلادي (قلب الليل المظلم) أن يبلغ الفن کماله فأبدع أعمالاً ذات 
جمال وانسجام لا ييرّه جمال أو انسجام آخر.. «هذه القمم الجبلية الشاهقة في 
وسط مجموعة من المنازل الصغیرة»(؟. إن مسرحيات «سوفوكليس) 
و«أسخيلوس» المأساوية» يمكن وضعها في أي عصر من العصور لتناسبه» ولا 
يحتاج منها شيء للتغيير سوى ملابس الممثلين. لقد ألف «يوربيدوس) 
6sلripiںE‏ مسرحية (نساء تروجان»» ثم الف «سارتر» مسرحيّة بنفس العنوان. 
وهكذا في إطار الفن يمكن لفتانیل يفصلهما عشرون قرناً من الزمن؛ أن يكونا 
مؤلّفين مشاركين في عمل واحد» فنكتب عنهما هكذا: «نساء تروجانم۳ 
تأليف «یوربیدوس» و«سارتر). ولكن هذا لیس ممكناً في العلم. فماذا بقي لنا من 
طبيعيات «أرسطو)ء أو من فلك «بطليموس»» أو من طبٌ «جالينوس)؟ لقد 
تحدث «برتراند رسل) عن عملین من اعمال «أرسطو) في مجال العلم وهما 
«الطبیعیات» و«عن السماوات»» فقال: في ضوء العلم الحدیث لا توجد جملة 
واحدة في ی من هذین الکتابین تعتبر اليوم صحیحت(. فمثلاً في کتاب 
«أرسطو) «عن السماوات»» يشرح لنا أن جميع الأشياء تحت القمر تخضم للحياة 
والموت (الكون والفساد)» بينما كل شيء فيما فوق القمر لا يولد ولا ييلى 


(۲۰) أنظر «مانيوشو) The Manyoshu: The Nippon Gakujutsu Shinkokaı: translation of‏ 
One Thousand Poems with the texts in Romaji., (London: Columbia Universıty‏ 
Press, 1965).‏ 
(591) يعتبر المؤرخحون القرن العاشر قرن ظلام وبريرية كالقرن السادس» والسبب في دلك أنهم 
يأخذون الأمر من وجهة نظر التاريخ السياسي» فإذا قرأنا ما یسمیه (بوشکین» كتاب الفن تأخذ 

انطباعاً آخر مختلفا فعلى عكس كل ما نتوقع استطاع القرن العاشر أن ييدع أعمالاً تساوي 
في إبهارها ونجاح تكنيكها وجمالها أعمال أي عصر آخر.. بل إن عدد القطع الفية في هذا 

العصر تثیر الدهشة: أنظر «كنيث كلارك) في كتابه: .34 .م Civilization.‏ 

The Trojan Women, Adopted by Jean- Paul Sarter, trans.. تروجان)‎ sli» زفقة أنظر‎ 
(New York: Knopf, 1967). 
Bertrand Russell: A History of Western Philosophy. أنظر : «یرتراند رسل»‎ (A) 


۳۳۹ 


(أبدي). أو تفسير «أرسطو) للجاذبية حیث یقول: إن کل شيء له «وضعه 
الطبيعي» و«وضع آخر معا" له فعندما يسقط حجر ما فانه يميل الى أن يأخذ 
وضعه الطبيعي وهو سطح الأرض” "©. فهل يمكن لهذه النظرية أن تقف أمام 
نظرية «نیوتن» في «الجاذبية»؟ 

يتدفق الفن من المناطق المتخلفة الى المناطق المتقدمة في العالم» فهو يتجه 
من الشرق الى الغرب أو من الجنوب نحو الشمال. أما العلم» فانه يتخذ مساراً 
عكسياً. والأشياء عادة ما تتحرك من مناطق الضغط العالي الى مناطق الضغط 
المنخفض. ومن ثم نجد الموسيقى الشرقية» وموسيقى ا الشعبية» 
والرقصات الافريقية» وفنون جزر الأقيانوسة تخترق الغرب(۲ 

إن فن الأقيانوسة ‏ وی منطقة تعتبر من أكثر المناطق تخْلّفاً في العالم - ة 
وجد مکانه في المتاحف الأوروبية والأمريكية جنباً إلى جنب مع القطع الفنية 
المماثلة من المناطق التي يسمونها مناطق متقدمة في العالم. 

إن"اللحشازة الخربية لیست محسنة تماما ضه عدرئ هذا الفن الأضيل, وقد 

تر اكتشاف الفن الافريقي على تطور الفن الأوروبي والأمريكي الحدیث» 
e‏ - إلى حد ما مصدراً من مصادر الحركة الثورية ذ في الفن الغربي. 
وفي الوقت نفسه لا نستطيع أن نعقد مقارنة جادة بين أوروبا وأفريقيا في ما 
یتعلق بالعلم والاقتصاد والتکنولوجیا والتنظیم - فهي مقارنة غير ذات موضوع. 


Aristotle: On the Heavens, trans... (London’ ۷۷۰ Heinemenn, n.d.). آنظر : تأرسطو)‎ ۲ ٩ 

(۲۰) الفكرة نفسها تشیر إليها هذه المتتطفات التالية عن رحلة في آفریقیا: «لقد بدأت آشهر 

المعارض الفنية مؤخراً تعتبر أن من أبرز المعروضات تلك الأعمال المحفورة على خشب 

الأبنوس التي يقوم بصنعها ‏ على السليقة - أبناء قبيلة «فاكوندي» (بتنزانيا) الذين یعیشون 

تحت سقوف من قش القصب في بيوتهم المتواضعة على طول الطريق نحو دار السلام» 

يصنعونها بإبداع لم يسبق له مثيل. هؤلاء الفتانون يعكسون في تمائيلهم الابنوسية الصراع 

بين الخير والشرء العلاقة الوثيقة بين الحياة والموت» الأفراح والاتراح» الصدام والانسجام... 

إن مواطنيهم الآخرين في تنزانيا یکتون لهم كل الاحترام بسبب فتهم وللاعتقاد المستقر في 

عقولهم من أن قبيلة «اكوندي» تمتلك تلك المهنة الرهيبة والقوة التي امتلكها السحرة 
القدماء. 


۳۳۰ 


تقول «إلي فور»: «إن قناعاً أفريقياً من ساحل العاج شأنه کشأن لوحة جصّية على 
سقف كنيسة «سيكستين) يثير في نفسي الدهشة الحسية)'. وكان المهرجان 
الدولي للفن الافريقي ‏ الذي انعقد في «داکار» سنة ١917‏ عدثاً من الطراز 
الأول في حقل الثقافة. . وفي الوقت نفسه» لم يكن المعرض الصناعي التجاري 
الأفريقي ليلقى حتى مجرد الاهتمام بالنظر إليه. فإذا كانت أفريقيا متخلّفة من 
وجهة نظر العلم والتكنولوجياء فإنها ليست كذلك في حقل الفن على الإطلاق. 
فالفن لا يعترف «بالمتخلف» و«المتقدّم).إن أفريقيا السوداء قوةٌ عظمى فى حقل 
الموسیقی الفلکلورية وفي الفن والرقص ۱ 


لعل غابات (إريان الغربية) هي أفضل متحف طبيعي محفوظ للثقافة الانسانية 
(في ما قبل التاريخ). الحضارة هنا لم تحط خطوة فيما وراء العصر الحجري» 
ولكن ما هو شأن الثقافة؟ الإجابة على هذا السؤال يقدّمها أحد المبشرين؛ الذي 
الناس البدائيين» وأعمالهم الفنية ذات قيمة متميّزة. وقد ألفت عنها بعض الكتب 
ولكنها لم تستطع أن تعكس حقيقة ما في هذه الأعمال من تنوع وثراء. توجد 
تماثيل رائعة من الحجر والخشب. كما توجد رسوم ونقوش وتمائیل صغيرة 
ذات جمال أَنْاذ. آما رقصاتهم ذات التصميمات المعقّدة في ملابسهم البديعة» 
فتمثل مشهداً يفوق التصدیق». 


فهل لنا أن نقول: إن العلماء ینتمون الى عصرهم فقطء أما الشعراء فإنهم 
ينتمون لكل العصور؟ 


موضوع الثقافة, موضوع ثاہت فو نیحیا؟ ما الحضارق ف فهي تقدم متصل 
يتعلق بسؤال آخر هو: كيف نحیا؟ الأول سؤال عن معنی الحياة؛ والثاني عن 





Elie Faure: History of Art, trans. Walter Pach, Vol.5: The Spirits ¢ أنظر «إيلي فور‎ )۳۱( 
of the Forms (London: Harper & Brothers, 1930). 


۳۳ 


كيفيّة هده الحياة. ویمکن تمثیل الحضارة بخط صاعد على الدوام» من 
اکتشاف النان مارا بالطواحین المائية» والحدید. والکتابف والآلة» حتی الطاقة 
' الذرية ورحلات الفضاء. أما الثقافة» ففي بحث دائب يعود الى الوراء ثم يبدأ من 
جدید. إن الانسان کموضوع للثقافة» بأخطائه النمطية وفضائله وشکوکه 
وحطایاه» وکل ما يشكل وجوده الجوّاني» يبرهن على أولويته الفائقة» ونستطیع 
أن نقول أيضاً: وعدم قابليته للتغيير. 


إن جمیع المعضلات والمشاکل المعروفة اليوم كانت معروفة في الأحلاق 
منذ آکثر من ألفي سنة مضت» فجمیم معلمي البشرية» سواء کانوا أنبياءء 
کموسی وعیسی ومحمد (علیهم السلام)» أو غير آنبیای مثل «کونفشیوس) 
و«جوتاما بوذا» و«سقراط» و«کائت» و«تولستوي» و«مارتن بوبر» - وهم یمثلون 
أحقاباً من الزمن تمتد من القرن السادس قبل المیلاد حتی العصر الحالي (توفي 
«مارتن بو مثلاً سنة ار - جمیعهم علموا البشرية الأخلاق نفسها. إن 
الحقائق الأخلاقية حقائق ثابتة"؟ وهي بذلك تتمیز عن القواعد والنظم 
الا جتماعية )شتا الإنتاج. الب في ذلك يرجع إلى أن «لغز الانسانية) قد 
بدا في لحظة الخلق» تلك «المقدمة السماویة» أو الفعل الذي سبق تاريخ 
الانسانية کله. ولیس في مقدور العقل آوالعلم أو الخبرة في حد ذاتها أن تساعدنا 
في الاقتراب أو الفهم الأفضل لهذه الأمور کلها. لقد نطق عیسی (علیه السلام) 
بالحقيقة وهو طفل ولم يكن يزيد إلا قليلاً عن سن الثلائین من عمره عندما 
کم عليه (بالصلب)» ولم يكن في حاجة الى معرفة أو خبرة لتحصیل رصیده 
من الحقائق الکبری عن الله والانسان» لان هذه الحقائق لا یمکن الوصول إليها 
عن طریق المعرفة أو الخبرة. آلیست هذه الحقائق تخفی عن الحکماء 
والمتعلمین ولکنها تتکشف للبسطاء؟۳۳) 


(۳۲) في العالم الواقعي (الخارجي) کل شيء مختلف: فالتغیر هو قانون الحياة الاقتصادية. آنظر 
«حون كنيث جالبرایث» John Kenneth Galbraith, The New Industrial State‏ 
(Boston: Houghton- Miffin 1967).‏ 


(۳۳) أنظر إنجيل لوقا: ۱۰ - ۰۲۱ 


۳۳۲ 


إن الوصایا الأخلاقية الجوهرية لا تتأثر بالزمان والمکان أو الظروف 
الاجتماعية» فعلی عکس ما نراه في النظم الاجتماعية والسياسية من اختلافات 
کبری في درجات تطورها - وحتی في رموزها الدينية وعقائدها - نجد تماثلاً 
عجيباً للمبادیء الأخلاقية في آنحاء العالم. إن (إبكتيتوس» و«ماركوس 
أورليوس» أحدهما عبدٌ والثاني ملكء كانا يعظان بالتعاليم الأخلاقية نفسهاء 
وبالكلمات نفسها تقرییا*۳. إن الاختلافات في فهم الخير والشرء المسموح 
والممنوع؛ تصادفنا فقط في المسائل الأقل أهمية. وما يُقَدّم إلينا عادة من أمثلة 
عن استناد المعايير الخلقية الى ظروف تاريخية وغيرهاء لا تتصل على الإطلاق 
بالمبادیء الأساسية في الأخلاق وإنما فقط بما يتعلق بالأخلاقيات والسلوكيات 
الرسمیة(۳. أما في أهم المسائل» فتستطيع أن تجد توافقاً مؤكداً بل تطابق("۳). 


هذا التأكيد يتحقق عند «كائت» في مبدئه المشهور «الالتزام المطلق) وهو 
مبدأ موجود عند المفكرين الأقدمين أيضاً. وقد عدفه «کانت» لأول مرة فى كتابه 
«آسس ميتافيزيقا الأخلاق) كما يلي: «إعمل فقط وفقاً لمبدا تريد أن يكون قانوناً 


(۳۶) بالرغم من أن الناس يتحدثون حديثاً مختلفاً عن ماهية الألوهية ولكنهم رغم ذلك يفهمون 
جميعاً ماذا يريد الله منهم أن يفعلوا. أنظر «تولستوي»: 

Leo Tolstoy: Thoughtson God, the Complete Works.. 701.16 (New York: 5‏ 
Press, 1968).‏ 
(۳۰) أنظر «ماركو أو رلیوس؛ Marcus Antonius Aurelius: Meditations, trans.. (London:‏ 
Dent, 1967). and Tıtus Lucretius Carus: The Discourses of Epictetus,‏ 
trans...{(Chicago: Encyclopaedia Britanica, 1955).‏ 
(۳۰) بعض هذه المبادىء تشتمل على الآني: قل الحق» تجئب الكراهية» كن بسيطأ متواضعاًء 
أنظر الى الاحرین على أنهم مثلك» تطلع الى الحرية» دافع عن حقوقك وحقوق الاحرین» 
اسم لكسب عيشك» احترم عمل الآحرين» احترم والديك وكبار السن؛ أو برعودك 
والتزاماتك» إحم الضعيف» تودد الى الناس» لا تسعد بشقاء الئاس وفشلهم» لا تحسد 
الآخرين على ما أصابهم من نعمة أو نجاح» لا تكن مغروراً ولا متکترأ؛ كن صابراً عند 
المرض, لا تتملق الأقويا» ولا تقهر الضعفاء لا تحترم الناس بسبب بشرتهم أو لثرائهم أو 
لأصلهم» ليكن لك رأي خاص بك» كن معتدلاً في تعاطي المسرّات» لا تكن أنانياً.. الخ. 

فهل تتغير هذه المبادىء وفقا لظروف النظام الاقتصادي؟ 


۳۳۳ 


عامأ»» ثم عرفه بعد ذلك في کتابه «نقد العقل الخالص) فقال: «إعمل بطريقة 
يكون فیها المبدأ الذي أردته صالحاً لأن یکون مبداً تشریع عام»۱. وعندما 
شؤل «طالیس» - وهو أحد الحکماء الاغریق السبعة ولد في ۱۲4 ق.م.) - 
کیف نحقق حیاة أكر اتقات فجاب: «عندما لا نفل ما نستهجن فعله من 
جانب الاخرین)(/۳). وعبُر حکیم آخر هو «بیتاکوس» عن المبداً نفسه في 
الكلمات التالية: «لا نفعل ما نونب الغیر على فعله)7 ©. وقال «شيشرون) في 
روما القديمة: «كل ما تأخذه على الآخرين ينبغي أن تعجنب فعله أنت 
بنفپلك)( *. أما المفكر اليهودي «هیلیل» 5111161 الذي عاش في فلسطين في 
وقت معاصر تقريباً لفترة المسيح ‏ عندما سأله أحد الغشركين لیفسر لهم 
باختصار جوهر الدين» فأجاب «ما لا تريد أن يُفعل بك لا تفعله بجارك». إن 


التوراة في مجموعها تنبع من هذا المبدأء وما عدا ذلك فشروح وتعليقات. 
الحكمة نفسها كان يعلّمها «کونفشیوس» في الصين» وهو معاصر ل«بوذا) 
و«فیثاغورس): (ما لا أريد أن أفعله بنفسي لا أفعله للآحرین)"“. ده 
الذي عبر عنه المسيح في كلماته المشهورة: «إفعل بالآخرين ما تحب أن يفعله 
بك الاخرون)(۳*. 


Immanuel Kant: Foundations of the Metaphisics of Morals, أنظر «إمانويل کانت»‎ (FY) 
trans...([Indianapolis: Bobbs-Merrill, 1969), and idem, the Critique of Pure 
Reason, trans...(Chicago: Encyclopaedia Britanica, 1955). 
Diogenes Laertius: Lives of Eminent Philosophers, أنظر ادیرجینس الاير تي»‎ (T^) 
trans...(London: W. Heinemann, 1959), I. 36. 

. المصدر نفسه‎ )۳۹( 
Cicero: Di Finibus bonorum et malorum.. (۰ع) أنظر : «شيشرون)‎ 
«Part Sabbath» The Babylonian and Jerusalim Talmud, trans.. )ا( أنظر : «التلمو دا‎ 
(Jerusalem: E’ Am, 1965). 
Lun- Yu: Thoughts and Talks of Confucius (n.p., n.d). أنظر : «لون يو)‎ :۲( 
Matheur: 7:2 and, Luke: 6: 31. أنظر: إنجيلي «متی» والوتا»‎ 25 


۳۳ 


الفنان والخبرة 


لا يوجد تطوّر في حياة الفن» ولا تطوّر في حياة الفنان؛ فكل فنان يبدأ من 
جدید كأنما لم یسبقه آحد یابداع أي شيء من قَبِلِه. إنه لا يستخدم خبرة أحد 
غيره» بل خبرته الخاصة. أما في العلم» فان خبرات الاخرین وترا کم الخبرة شرط 
أو افتراض سابق. إن خبرة الاحرین التي تستخدم في الفن تعني التقلید والتکرار 
والأكاديمية» أو بكلمة واحدة موت الفن. 


لقد مار «بيكاسو» الرسمء فمرٌ بمراحل فته التكعيبي» والتكعيبية الجديدة» 
والتأثيري» والسريالي» والواقعية الجديدة. ومع ذلك لا نستطيع أن تتحدث عن 
تطوّر أو تحشن أو تحوّلٍ من كمال أقل إلى كمال أكثر» شأنه في ذلك شأن 
الثقافة كلهاء فهنا أيضاً دراما البحث المستمر والحيرة. 


هذا الفن المبدع الذي لا يخضع للخبرة أو التاريخ» هذه الخصائص الإنسانية 
للفن تسلّمنا للنظر في بعض الحقائق الهامة. ففي العلم نجد علّماً للكبار وعلماً 
للأطفال. ذلك لأن فهم العلم واستيعاب منتجاته واستخداماته العملية تعتمد 
على التعليم والسن والخبرة. ولكن لا توجد موسيقى للكبار وموسيقى للصغار. 
وقد آظهرت الااختبارات التي أجريت على أعمال «باخ) و«موزار) و«بتهوفن) 
و«دبوسي) ودشوبان»» أن الأطفال مثل الكبار» إما أن یفهموا أو لا یفهموا 
الموسیقی الكلاسيكية. وئستخدم مجموعة (بتهوض) الشهيرة المكوّنة من ۳۲ 
«سونانا» - وهي الأفضل في نوعها في تاريخ الموسیقی - تستخدم كأداة لتعليم 
«الکونشرتو) للطلاب الصغار كما تستخدم کمقطوعات موسيقية یعزفها عازفو 
البیانو الجادّین. لقد بدأ «بيكاسو) الرسم وهو في السن الثانية من عمره» حتی 
قبل أن بحسن الکلام. و کان «أوفید» يتحدث عن الشّعر سداسي التفعیلات عندما 
كان نظراژه من الأطفال ينطقون أولى کلماتهم. وألّف «موزار» بمض مؤلفاته - 
الموسيقية في «الكونشرتو» وهو لا يزال في السادسة من عمره. فالفن ليس معرفة 
إنما هو فهم» ولكن فهم بالقلب والحب وبساطة الروح. «کثیر من الفلاحين , 
عندما ينتهى من عمله اليومى یأحذ قطعة من الخشب وينحت منها تمثالاء ولا 


۳۳۵ 


د اج في ذلك الى عشرة ة أعوام من التعليم الأكاديمي لكي يتعلم هذا الفن. آرید 
آن آقول إن الفن متاح لكل إنسان, وأن مهارة معينة أو تعليماً معيناً ليس 
ضرورياً! 0 ل هذا التفكير يذ كرنا بوتولستوي» ومدرسته في «ياسنايا بولینا» 
حيث اعتاد أن يناقش مع الأطفال أعمق المسائل الدينية والأخلاقية“. إن فهم 
الفن والدين والأخلاق لا يأني من الذكاء والمنطق» وإنما يأتي من الحياة 
الجوانية للإنسان. فلا يوجد هنا منطق آمام منطق آخرء وإنما قلب وروح يإزاء 
قلب وروح آخرین. 

إيراد الحقائق السابقة مقصود به أن يُحدث انقلاباً في مفهومنا عن «التطوّر) 
في الثقافة الإنسانية. فالثقافة لا تطوّر فيهاء والإنسان هو العنصر الثابت في تاريخ 


العالم. 


Andreas Franzke: Dubuffet, trans.. (New York: Abrams, أنظر «أندر یاس فرانزكي»‎ )٤٤( 
1981). 

(40) كان «ليو بیقولافیتش تولستوي» يناقش مع مجموعات الأطفال في «ياسنايا بولينا» أهم 
المشاكل في الحياة الإنسانية التي قام بمناقشتها مع أتباعه. . كانت کل فکرة تناقش وتعالج 


وتشرح وتُبشط ثم يكتبها ليو نيقولافيتش في شكل مقبول في كل عقل. أنظر بيتروف» 
تولستو ي .(2.0 Petrov, Tolstoy (n.p.,‏ 


۳۳ 
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الدراها والطوبيا 


لا توجد طوبيا واحدة ‏ بما في ذلك 
الاشتراكية العلمية المزعومة ‏ تتعامل 
مع المشكلة الأخلاقية. فالطوبیا أبعد 

ما تكون عن الخير والشر وكل شيء فيها مخطط. 


المجتمغ المثالي 


هل يأنى الشه من الداخل.. من الأعماق المظلمة في نفس الإنسان» أم أنه 
يأني من الخارج. .من الظروف الموضوعية للحياة الإنسانية؟ هذا السؤال يقسم 
الناس إلى طائفتین کبیرتن: اتود والمادیون. يعتقاء اوو أن الخیر والشر 
کلاهما موجود في الانسان. . ومن تي فإنهم ینکرون القسوة لأنها موججهة إلى 
الخارج» فهي قتال 8 شر خيالي لا وجود له. إنما يجب توجیه القسوة إلى 
أنفسنا على هيئة ندم أو تقشف. | إن التأكيد على فكرة أن للشر وجودا خارجیا 
وأن الانسان یکون 2 لأن الظروف المحيطة به ظروف سیثد. . هذا لت کید 
على أن الإنسان نتاج ظروفه الخارجية یعتبر» من وجهة نظر الدين» أكثر الأفكار 
التي خطرت في العقل البشري إلحاداً ولاإنسانية. هذه الفكرة تختزل الإنسان إلى 
مجرد شيء.. . إلى نحادم تعيس لقوى حارجية ألية عمياء, «الشر سل الانسان» 
و«الشر في البيكة الر جتماعیة)» عبارتان متعارضتان تطرد إحداهما الأخرى . إنهما 
يتوازيان مع ظاهرتين أخريين بينهما تعارض وصدام ألا وهما: الدراما والطوبيا. 


الدراما حَدّثٌ يقع في النفس الانساني أما الطوبياء فحدث يقع في في المجتمع 
الإنساني. الدراما هي أعلى شكل من أشكال الوجود الممكن في هذا الكون؛ أما 
الطوبياء فهي حلم أو رؤيا لِلْجئّة على الأرض” . فلا توجد دراما في الطوبيا ولا 





)0 سطلح «طوبيا» مستعمل هنا بمعناه الأصيل كرؤيا لنظام مثالي» لمجتمع إنساني على غرار 

مجتمم الحیوان الکامل كما نشاهده في خلایا اللحل وأسراب الجراد وكثبان الدمل.. الخ. 

6 في تاريخ الفلسفة الاسلامية ُرجم مصطلح طوییا إلى «المدينة الفاضلةه كما نعرفها عند 
«الفارابي» مثلاً ولكن آثرت ترجمة المصطلح هام۲0 إلى «طوبيا» لسببين أولهما: إقراره في 

مجمع اللغة العربية في «المعجم الفلسفي» المنشور بالقاهرة ۱۹۸۳ وثانيهما أن ۳ 

«الفاضلة» إلى المصطلح قد يكون مدعاة إلى تضلیل الفکر. کذلك نود أن نلفت النظر إلى 

أن «المثالیة» منسوبة إلى المجتمع الطوباوي ليست شيعاً عظيماً كما يتبادر إلى ذهن 

القاریء فالمثالية في ثقافتنا الشرقية شيء جميل ومحبوب» ولكنها في العقل الغربي مرتبعلة 

بالخيالي والمستححيل؛ فبيدما نحن كبر المثالية في الأخلاق والسلوك يسخر منها الغربيون» 

فاذا وصفوا شیف بأنه مثالي فإنهم يقصدون أنه خيال يستحيل تطبيقه في الواقع (المترجم). 


۳۳۹ 


طوبیا في الدراماء إنما هو صدام بين الانسان والعالم وبين الفرد والمجتمع(؟ 
فلنستعرض ما قاله «أفلاطون» في جمهوریته٩)‏ 


لتتخیل أسس الجمپورية.. هذه الأسس هي احتیاجاتنا.. ولكن» كيف ستوفر 
لنا الجمهورية كل هذه الاحتیاجات؟ ألا يجب أن يعمل بعض الناس فى الزراعق 
ويعمل بعضهم في البناء والبعض الآخر في النسيج.. كل واحد بودي سفن أجل 
الآخرين ‏ الوظيفة التي يستطيع هو وحده أداءها.. فعلى الجنود أن يكونوا أشداء 
على أعدائهم ورحماء على أصدقائهم» ولكي يكتسبوا هذه الخصائص - أعني 
الغلظة والرحمة - عليهم أن يكونوا أيضأ فلاسفة» حتى يمكنهم أن یفرقوا بين 
الأعداء والأصدقاء. ولكي یکونوا مدافعین أشدّاء عن دولتهم لا بد من تعليمهم.. 
والبداية في التعليم أهم شيء فيه.. وعادة ما تكون قصصاً خيالية» ولذلك» على 
الدولة أن تراقب عمل المؤلفين الذين يكتبون هذه القصص.. ومن حق الحكام أن 
يكذبوا لصالح الدولة. ولكن لا ينبغي السماح لغيرهم بالإقدام على الكذب.. 
وا ينبغي على المرؤوسين طاعة رژسائهم. لذلك» يجب حذف أي جزء من 
الكتب تقول بعكس هذا. بينما ينبغي تصوير الآلهة والأبطال بأنهم حائزون على 
أعلى درجة من اشل.. ويجب منع جميع الألحان الموسيقية الحزينة الناعمة 
الكسول» واستبدالها بأغاني الرجولة والمارشات العسكرية.. شرب الخمر 
ممنوع. . ولا يجب أن يكون المواطن مريضاً أو تحت العلاج الطبي» لأنه يسبب 
بهذا ضرراً للدولة. . فالمواطن إما أن يعمل؛ وإما ان يموت.. ولذلك فان الانتحار 
أفضل لمن طال مرضه أو أنجب ذرية مريضة.. وسيساعد التعليم في اختيار 





(۲) هذه الخصومة بين الدراما والطوبيا ليست خصومة نظرية فحسب. فأثناء «الثورة الثقافية) 
آوشك المسرح الصيني على الموت؛ فما كان ُعرض على المسرح لا علاقة له بالدراما جيث 
كات تُمنع المسرحيات التي تمثل الحياة الشخصية أو العائلية. وكان الأبطال ر يُصوّرون على 
أنهم کاشات كاملة لا عيب فيها ولا أخطاء. مثل هذا النوع من المسرح (الأبيض والأسود) 
يستبعد أي صراع داخلي. 

0 يسوق المؤلف مثالاً من جمهورية أفلاطون ريما لاعتبارها أول «طوبيا» رفت في تاريخ الفكر 
الانساني (المترجم). 
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الحکام والجنود وفي اختیار آبنائهم فإذا لم یکونوا قادرین على هذه الوظائف؛ 
يجب (عادتهم إلى طبقة المنتجین. بمثل هذا النظام من التعلیم سیکون جيل 
المستقبل أفضل من الجیل الذي سبقه» كما نحصل على سلالات أفضل من 
النباتات والحیوانات عن طریق تنمية العناصر المختارة منها..0©. 

إن آلية الطوبیا كاملة ولکنها لاإنسانية. فاذا كانت الحرية هى جوهر الدراما؛ 
فان النظام والعمائل هما العنصران الأساسيان في الطوبیا. 


في بداية القرن السادس عشر نشر «توماس مور) کتابا - رغم صغر حجمه 
كان يُعتبر کتاب العصر ‏ موضوعه «دولة مثالية في جزيرة طوباویة». الجزء الثاني 
من الكتاب يعتبر أكثر أهمية» وسنوجز محتوياته في العجالة التالية: جزيرة الطوبيا 
على شكل نصف قمرء تنقسم إلى ۵4 مدينة كبيرة متما متماثلة في الحجم وأسلوب 
الحياة. ويصبظ بالمدن مناطق ريفية؛ بها منازل وأدوات للزراعة. وینظم عمال 
الإراعة في مسوعاتة كن ون ی من 4٠‏ عضوا؛ على رأس کل منها 
مضيف ومضيفة» ونح كل مجموعة عَبدان. ويعود عشرون عضواً من كل 
مجموعة إلى المدن بعد أن يقضوا سنتين في الأرض الزراعية. 
عشرون عضواً جدیدا لیحلوا مکانهم في الأرض لمدة سنتین. وهكذاء لا 
عمال زراعيون بصفة دائمة. ويفقس الدجاج بدون الأمهات» في نوع 0 
الحاضنات. وكل واحد يبذل قصارى جهده لكي یج أكثر من الضروري 
للمدينق» بحيث يمكن إشراك المدن الأخرى في فائض الإنتاج. وخلال فترة 
الحصاد» يساعد أكبر عدد من المواطنين لإنجاز العمل في أقصر وقت ممكن. 
والعاصمة - وهي مدينة «أمورتو) - تقع على نهر بالقرب من البحر. ولها نظام 
محصّن لموارد المياه.. البيوت كاملة النظافة ومصفوفة في صفوف منتظمة على 
جوانب الطرقات. والشوارع ذات اتساع واحد ار موی رل توب 
آبواب للبیوت لأنها لا تحتوي على ملکیات خاصة. ويتغير السكان کل عشر 
سنوات بنظام الاقتراع. ویحافظ المواطنون على حدائقهم» وکل مجموعة من 





Plato: The Republic, trans. Paul Sharey (London: ۰ أنظر «أفلاطون»‎ (۳۱ 
Heinneman, 1946). 
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البیوت تتنانس فى العناية بالحدائق. ویجب على الجمیع» الرجال والنسای أن 
يتعلموا حرفة معيئة» على رأسها البناء والحدادة والنجارة ونسج الصوف والکتان. 
وعلی کل أسرة أن تقوم بإعداد ملابسها بنفسهاء وهي الملابس نفسها في أنحاء 
الجزيرة» ولکنها تختلف فقط من حيث عمر الفرد» وفي المواسم» ومن حيث 
الجنس والحالة الزواجية. و کل أبناء الطوبیا یتبعون مهنة آبائهم. وعلیهم أن یعملوا 
ست ساعات في اليوم» ثلاث ساعات في الصباح وثلاث بعد الظهر» پستمتعون 
فيما بینهما بساعتین بالراحة والغداء. ویذهبون للنوم الساعة الثامنة مساءء فینامون 
ثماني ساعات. وفی العمل یستخدمون ملابس جلدية تدوم لمدة سبع نوات : 
م مكونة من ۱۰ - ۱٩‏ عضو 

سهم حاکم. وعلى الأسرة أن تراعي ألا يزيد عدد أعضائها أو ينص أكثر مما 
یجب. فاذا زاد العدد آکثر مما یجب. توزع الزيادة على الأسر ذات العدد الأقل. 
ولکل ۲۰ أسرة دار جامعة كبيرة» حيث يعيش الحاکم» فیحضرون على نداء 
النفير الذى يستدعيهم لتناول وجبات الطعام معا. وقد يسمح للاعضاء بتناول 
ژجبائهم في بيوتهم ولکن هذا لیس شيئاً مرغوباً فيه» والی جانب ذلك فان 
إعداد الطعام مضيعة للوقت. ویستطیع المواطنون أن يرحلوا في آنحاء الطوبیا 
ولکن بتصریح من الحكومة. 


مثل هذه الوقائع تبدو أكثر من واضحة في بعض المجتمعات الحالية حيث 
نحل فيها: حرية مكيلة «لصالح المجتمع)؛ عبادة الزعمای التنظيم الاجتماعي 
على أشدّه» إلغاء العلاقات الأسرية والأبوية» الفن في خدمة الدولة الاختیار 
الدازوني؛ القتل الرحيم» تعليم اجتماعي لا در للأسرة فيه» سيادة الدولة على 
الفرد» تقبل التقدم التقبي» مساواة الجنسين في التقسيم الاجتماعي للعملء 
شيوعية الملکیق » التطوع للعمل البدني الجماعي؛ التنافس» جماعية ملكية وسائل 
الانتاج» التمائل» الرقابة..الخ. 


Sir Thomas More: Utopia, trans. Paul Turner (Baltimore: توماس مور6‎ jll» أنظر:‎ (5 
Penguin Books, 1965). 
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تتعامل الدراما مع الانسان؛ وتتعامل الطوبیا مع العالم. ففي الطوبیا؛ یضمحل 
عالم الانسان الداحلي الهائل لیتحول إلى نقطة هامشية زائفة. فالافتراض المسبّق 
في الطوبیا هو أن الناس لیس لهم نفوس» ومن ثم لا توجد مشکلات إنسانية أو 
أحلاقية في الطوبیا. الناس هنا لا يخيؤن» وانما یعملون في وظائف. انهم لا 
تخيؤن لأنهم محرومون من الحرية. المواطن هنا ليس له شخصية» وبدلاً من 
ذلك يُسب إليه «سيكلوجية) قائمة على وظيفته في عملية الانتاج.. بمعنى انتاج 
نسخة من نفسه[التوالد]. الخير والشر لا معنى لهما عنده. إن أي طوبياء بما فيها 
والاشترا كية العلمية)» لا تُعنى بالمشكلات الأخلاقية» فالطوبيا أبعد ما تكون عن 
معايير الخير والشر» فكل شيء فيها مخطط. 

عند «مارکس». القضية النهائية في التاريخ هي الشيوعية» وفرة السلع لكل 
شخص» تحقيق كامل للمتاع المادي0©. أما عند «هیجل»» فالمعنی النهائي 
للتاريخ هو انتصار فكرة الحريةء أو بعبارة أخرى: الدراما"؟. الاشتراكية» إسقاط 
قوانين العالم المادي على الحياة الإنسانية والاجتماعية. ففي رؤية الشيوعية 
للسلام الدائم يتمثل نهاية التطور في صور من العالم المادي ينتهي في مستقبله 
البعيد إلى (مجتمع بلا طبقات)» وهذا هو «قانون کلوسیوس) في «قصور الطاقة» 
مُطبّق على الحياة الاجتماعية. أما الدين» فعلى عكس ذلك لا يرى نهاية كل 
شيء في «قصور الطاقة» أو السلام الدائم» وإنما يراها في يوم القيامة والحساب» 
لا يرأها في المساواة المطلقة أو التوازن العام» وإنما في الدراما. 


الدراما» من حيث جوهرها وتاريخهاء هي نتاج الدين. أما الطوبياء فهي نوع 
من العلم. آلف «لمبرت كيوتليت) 0616166 1.3654 كتابا في علم الاجتماع 
اعطاه عنوانا منطقیا هو «طبیعیات المجتمع). كل كلام فيه عن المجتمع يستند 
إلى نتائج علم الطبيعة وعلم الحیوان. 


Marx and Engels on Maltus: Selections from the writings of ۸ فنك أنظر «ماركس وا أنجلز‎ 
Marx and Engels dealing wıth the theories of Thomas Robert ۸ 
(London: Laurence and Wishart,1953). 

George Wilhelm Friedrich Hegel: Lectures on Philosophy of أنظر : «هیجل)‎ (D 
History...{London: H.G. Bohn,1944). 


رذق 


توجد طوبیات سياسيق تبدأ من أفلاطون مارّة بوتوماس مور»» ولتوماسو 
۰ ۰ ۷ 
کامبانیللا» و«فرانسوا فورییر) واسان سیمون» واروبرت آوین» و«ماركس)2". 
دوبیکون»( 


إن التكنولوجيا والتقدم المزعومان يبنيان کل يوم الات علمية وتقنية یفقد فیها 
الإنسان فردیته مقهوراً ويتحول إلى جزء من هذه الالية. ويرى «ألدوس هكسلي»» 
أن إنسان المستقبل سيكون إنساناً صناعياً ناتجاً عن التكنولوجيا التي خلقها 
بنفسه. فبواسطة التقدمات التي تحققت في علم الجينات» يرت يتم إنتاج 
الجنين البشري في معامل كبيرة وفقاً لموذج تلد تة نينا وسيساعد 
العلم في خلق كائنات بشرية كاملة التماثل» أي (نسخ مكررة من كائنات لن 
تكون لها شخصيات مستقلة)» ولكنها تتمتع» بدلا من ذلك بأفضل 
الخصائص“. ويقوم الدكتور «دافید کلاین» م1 22010 - مدير معهد طب 
الجينات في جنیف - بتجارب ينزع نواة من خلية بيضة ضفدعة واستبداله بنواة 
من ضفدعة أخرى» وبذلك يمنح الجنين الخصائص الجينية المرغوب فيها 
3 تكتمل التجارب» فسيكون من المستطاع خلال أربعين إلى خمسين 

2 وفقاً لکلام «د. کلاین) - إنتاج حيوانات وكائنات بشرية بخصائص 


Sir Thomas More: Utopia, in Ideal Commonwealths أنظر »ير توماس مور‎ (۷) 
(New York: Kennekat Press, 1968). 

Tommaso Campanilla: Civitas solis, in famous و«توماسو كامبانيللا)‎ 
Utopia...(New York: Tudor Publishing Co. 1937), 

François Marie Charles Fourier: The Utopia Vision Selected وافرانسوا فور ییر)‎ 
Texts.. Love and Passionate Attraction.. (Boston: Bacon Press, 1917), 

Robert Owen: A New View of Society..(London: J.M. Dent and واروبرت أو ین»‎ 

Sons, 1927). 

Francis Bacon: The Advancement of Learning and New ۵ أنظر (فرانسیس بیکوا‎ (^) 
Atlantis (London: Oxford University Press, 1966). 

Aldous Huxley: Brave New World (London: Chatto and آنظر «ألدو س هڪسلي»‎ )9( 
Windus, 1932). 
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تعدّدت سابقا. هذه النماذج الثالية يمكن أن تتطابق بعضها مع بعض . ويأخذ 
«ألدوس هكسلي» إمكانيات تكنولوجيا الطوبيا إلى مستوى السخافة» فيقول 
متهکما: «في عام ۲۵۰۰ سیحکم الأرض عالم جدید شجاع؛ مبادئه المساواة 
والتماثل والاستقرار. وسیکون علم البیولوجیا هو العلم الرئيسي في هذا العالي 
سیمکن الانسان من الحصول من الحاضنة) على كائنات بشرية متشابهة وفق 
معاییر موتحدة. وسیعمل آلاف من التوائم على الالات نفسهاء ویقومون بالأعمال 
يا ۳۳۹ 

في هذا «العالم الرائع» لن يوجد آناس خاطمون» قد يوجد بعض الأفراد 
المُعاقين» ولكنهم لن يكونوا مسؤولين عن ذلك. ولا يعاقبون عليه. إنما سيتم 
تفكيكهم من الآلة بساطة. في عالم كهذاء لن يكون هناك خير ولا شر.. ولن 
يكون هناك إلهام ولا مشكلات ولا شكوك ولا عصيان. هنا يتم القضاء على 
الدراما والإنسان وتاریخه» ويرتفع صرح الطوبيا. 


الطوبيا والأخلاق 
بعكس الفكرة السائدة» لا يتطلع الانسان إلى عالم وظيفي بل إلى عالم 


لاوظيفي. فالإنسان كحيوان اجتماعي شديد الغرابة. وإذا أخذ حب الاجتماع 
على أنه يعني الشعور برغبة للعيش في قطيع أو سرب أو خلية نحل» فهو ملمح 
حيواني بيولوجي أكثر منه. ملمح إنساني. فما الذي يمكن مقارنته بالحياة 
الاجتماعية لنحلة أو نملة» أو اجتماع عدد من الخلايا في كائن حي.. مما هو 
في حالة اتساق تام مع نفسه ومع الاخرین؟ يقول الفيلسوف المادي «هوبر)» 
بمرارة: «الإنسان لااجتماعى بطبيعته)( '؟. الإنسان في حقيقته فرد لا سبيل إلى 
إبرائه من فرديته» فهو يأنف الحياة في قطيع وغير قادر على ذلك» لکن يوجد نوع 
من الناس» أقل إنسانية من غيرهمء يتقبلون الوظيفية والنظام والتمائل وسيادة 





۰ 0 المصدر نلفسة. 
)1١(‏ أنظر: «توماس هوبز) Thomas Hobbs: De homine - Man and Cıtizen... (Garden‏ 
Cıty, N.Y.: Anchor Books: 1972(‏ 
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الدولة فوق الأفراد. ولأنه يوجد نمط آخر من الناس أكثر فاعلية» فانهم یتمکنون 
من فرض آرائهم على الآخرين الذين هم أقل فاعلية. وقد كان العساکر دائماً أكثر 
فاعلية من الشعراء - هذه الحقيقة المأساوية تکشف لنا عن القوة والضعف في 
كل ما هو إنسان وانساني. 

إن الجندي في معسكره تتوافر له جميع مطالبه الأساسية» من مسكن ومطعم 
وملبس وعمل. هنا نجد أيضاً النظام والأمن والتنظيم الإداري والصحة» وحتى 
بعض آلوان من المساواة والتمائل. ومع هذاء فان أكثرنا يرى أن المعسكرات بكل 
ما فيها من «مميزات) تعتبر أسوأ نماذج لمجتمع يمكن تخيّله. إن بعض 
المجتمعات المعاصرة ليست أكثر من معسكرات ضخمة» أو هي أقرب ما تكون 
إلى المعسكرات. ولا يغيّر من جوهرها تلك الشعارات الرنانة التي تزدان بها. 

الإنسانية والأخلاق متصلان بالإنسان أو بالدعوة الانسانية. أما عضو 
المجتمع أو ساكن «الطوبيا»» فليس إنساناً بالمعنى الحقيقي لهذه الكلمة؛ بل 
حيوان اجتماعي أو «حيوان ذو عقل»» الإنسان يكون أخلاقيًا أو لا أخلاقي, أما 
عضو المجتمع الطوباوي فلا يعرف غير وظيفته فحسب. 

لطالما تمتّلت الأخلاق في مبادىء. فإذا كان نشاطنا غير نابع من وعينا 
وإرادتناء وإذا كان علينا أن نفعل ما يُمْلّى علینا أن نفعله - كما هو الحال في 
الطوبيا - فان كل مبدأء بما في ذلك الأخلاق» لا معنى له. فأكثر السلوك إنسانيةٌ 
إذا صدر من شيوعي لا يمكن اعتباره سلوكاً أخلاقيا. وهذا هو معنى التأكيد 
الماركسي بأنه لا توجد أخلاق في الشيوعية. لقد قضت الشيوعية على الأخلاق» 
ان افاس فیها يكوك پعضهم إلى بعض ماع اشر ولیس بواسطة المبادیء. 
فکون النملة تؤدي وظیفتها أداء كاملاً في كثيب النمل لیس مسألة أخلاقيت 
فالنمل ‏ بکل بساطة - لا یمکنه أن یتصرف بطريقة أخرى. وعندما یقذف النحل 
بنحلةٍ مريضة خارج الخلية» فانه لا یفعل شيئاً مضاداً للأخلاق. وبالمثل فان 
«التضحية» التي تقوم بها النحلة من أجل سزبهاء و«عملها المخلص»؛ لا یمکن 
أخذه كنوع من الاعلاق» فالذي یوجد هنا هو مجرد وظيفة فى الآلية 


الاجتماعية. وهذا هو المعنى الحقيقي لعبارة «لینین» أن الاشتراكية العلمية في 
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جماتها «لیس بها ذرةٌ من الأحلاق»» وهي عبارة آثارت كثيراً من سوء الفهم» 
ولکنها كانت أوضح اعتراف بالعلاقة التي تربط بين الشيوعية والطوبیلا ؟. 
الما كسية طوبياء لأنها علمية أو من ناحية ما فيها من علمية. وکل طوبيا 
علمية: لأنها تنظر إلى الحياة الانسانية مقصورة على آحدائها الخارجية ‏ أي 
قضية (إنتاج واستهلاك وتوزيع) »؛ ولان هذا الجانب الذي قصرت نفسها عليه 
يمكن معالجته بواسطة العلم وتطبيق أساليبه من: خخطط وعلاقات وتوازنات؛ 
وضغوط ومقاومات» وعوامل ومتوسطات» ومؤسسات وقوانين وسجون 


واجراءات(۳ سك" 


إن تطبیق المسلمات المادية على المجتمع تؤدي إلى نوع من الاشتراكية أو 
الشيوعية. وهذه المسلمات نفسها إذا طبقت پاصرار على حياة فرد» فانها ستژدي 
إلى ما اعتدنا على تسمیته «أبيقوريّة). فالأبيقوري هو مادّي بالممارسة. وانه 
لكذلك لأن الانسان عضو في مجتمع من الناحية النظرية والشرطية فقط, ولکنه 
في واقع الحياة فرد مستقل یمیل إلى الحياة الشخصية أكثر من الحياة 
الا جتماعية. 


«الأبيقورية) لذلك فردية» بینما «الاشتراكية) نتيجة اجتماعية للفلسفة المادية. 


(۱۲) أنظر: «هوارد سلُسام): 
Haward Selsam et al; Dynamics of Social Change: A Reader in Marixist Social‏ 
Science, from the writings of Marx, Engles and Lenin (New York: International‏ 
Publishers, 1970),‏ 
وقارن بالنص التالي من كلام مُنظر قانوني سوفييتي فيما بين الحربين العالميتين هو «يوحين 
باشو کانیس»: «إذا كانت العلاقة بين الفرد والطبقة على درجة كبيرة من الحياة والقوّة تتلاشی 
حدود الذات تقريباً» وهكذا تصبح مصلحة الطبقة مطابقة لمصلحة الفرد» ومن ثم فلا مجال 
للكلام عن الالترامات الأحلاقية» فالظاهرة الاخلاقية لا توجد على الاطلاق. 
- أنظر «یوجین باشو کانیس» Eugene Pashukanis, Algemeine Rechtslehre and‏ 
Marximnus (n.p., 1929). 2. ۰‏ 
(۱۳) شعار الاشتراكية والشيوعية مركز في وظيفة الإنتاج والاستهلاك: تنج حسب قدرتك وانفق 
حسب عملك (حسب احتياجك))» أو معادلة لینین الشهيرة: «الشيوعية تساوي مارکس + 
کهر باء). 
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بإذا كنت آملك حياة واحدة فانها ملکی أنا وحدي» هذا أكثر منطقيّةٌ من أي 
كلام عن التضحية من أجل لاا أو القادمة. الإنسان في مجتمع 
دائم الشوق لأن يحيا ويفكر ويتصرف كفرد. وفوق هذاء يتكشف عن ميل 
متصل لانتهاك المعاییر الأخلاقية والقوانين. وأي نظام لا يأحذ في اعتباره فرديّة 
ارات وريد أن يراه فقط عضواً في مجتمع بالرغم من كل الحقائق المضادق 
فإنه يبدأ من افتراض خاطىء. ولا فائدة من الرجوع إلى مثال النحل أو النمل» فلو 
أن النحلة كانت قادرة على التفكير» ولو لم تكن مقيّدة بغريزتهاء لتجنبت 
العمل. وقد تحاول أن 2 الرحيق الذي جمعته زميلاتها من النحل الآخر. 
لَّمَا ذهب النمل الأبيض إلى حتفه راغباً لكى ينقذ مجتمعه» فلو كانت لديه 
حرية الاععیار لاعتار بالتأکید الحياة بدلا می الموت. آنا الانسان؛ فانه کذیر 
الحديث عن مصلحة المجتمع؛ بینما في واقع الحياة يعمل من أجل مصلحته 
الخاصة. وهي حقيقة تترتب علیها مصاعب عملية جمّة في النظم الاشتراكية 
(المشكلة الشائعة في جميع الدول من هذا النوع هي انعدام المسؤولية). هذا 
التضارب غير ممکن في المجتمعات الحوانية, لان الحیوانات لا اعتیار لها 
حتی تصرف لمصلحتها الخاصة بصرف النظر عن مصلحة المجتمم. أما 
الانسان فلدیه هذا الاختیار - وهي حقيقة لا يجب تجاهلها بأي حال. وعلی 
ذلك. فالناس في موقف يمكنهم أن یخترعوا نظاماً مناسباً لکائنات موهوبة 
بالقدرة على الاختيار» أو أن يدمروا هذه القدرة كر أو عن طريق التدريب. 
وهم يسلكون في العادة أحد هذين الطريقين. وقد شعر المفكرون الاشتراكيون 
دائماً بأن نفسية الأفراد أو ما يسمى بعلم النفس الفردي - والذي يعبر في الحقيقة 
عن الرغبة الموروثة في الحرية والفردية - هي العقبة الرئيسة في طريق الجنّة 
الاشتراكية الجماعية المأمولة. وهذا هو السبب في أنهم دائمو الحديث عن 
المجتمع والانتاج والتوزيع والجماهير والطبقات. . الخ» في حين یتجنبون الكلام 
عن مشكلات الناس من حيث هم أفراد. إنهم یکرسون «حقوق الشعب» في 
مواجهة «حقوق الانسان»» «وحقوق المجتمع» في مواجهة «الحقوق الانسانية). 


بالنسبة للانسان كل قرار ينطوي على اختیار للأصعب وکل تغلیب 
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لمصلحة إجتماعية على المصالح الفردية؛ نما يتم خلال صراع داخلي بين 
دوافع مختلفة في إطار منظومة أخلاقية. في مواجهة هذه الحقائق بدأ الماديون 
يتحدثون عن الوعي» موضّحين أن المصطلح إنما يعني الوعي الاجتماعي؛ 
بمعنى شعور الفرد بانتمائه إلى مجتمع» وبأن حياته تتحقق من خلال عضویته 
ني المجتمع. ولكن» لأن الوعي ليس سوى مرادف للأخلاق» فان الماديين قد 
انتهؤا بذلك إلى إدخال عنصر غريب تماما لیس مُدرجا فى قائمة المذهب 
المادي. فاذا كان الناس حقيقةٌ أعضاء في مجتمع واأنه ۱ یمکنهم إلا أن 
یکونوا کذلاك - فحسب. فان الاشتراكية تکون ممكنة. ولکن هذه النظرة إلى 
الانسان نظرة أحادية الجانب» ولذلك فانها تقدّم صورةً غير صحيحة عن واقع 
الانسان. فحیث أن الانسان فرد مستقل» وحیث أنه قادر على الاختیاره وحیث 
أنه کائن آحلاقی قادر على فعل الخیر والش وحيث أنه فى كلمة واحدة 
- انسان - فان الاشتراكية في شکلها یه 


الأتُباع والهراسلقة 


يطيعها. إنهم یحبون المناطق الجديدة التي ألحقت بالمدن» حيث تُقام المنازل 
متشابهة في صفوف متراصّة ذات واجهات موخدة. ويحبون الري الرسمي 
الموخد وفرق موسيقى الجيش» والعروض والاستعراضات.. وغيرها من 
الأكاذيب التي تزيّن وجه الحياة وتجعلها أكثر قبولا. إنهم بصفة خاصة يحبون أن 
يكون «كل شىء طبقا للفانون». هؤلاء الناس يتمتعون بعقلية الاتباع.. إنهم 
بساطة يحبون أن يكونوا أتباعاً. فهم يحبون الأمن والنظام والمؤسسات» والثناء 
من رژسائهم وأن يكونوا موضع عطف منهم وفوق ذلك هم مخلصون 
ع و 

اجزاء من كل واتحد. 


۳2۹ 


ومن ناحية آحری» یوجد آناس أشقياء ملعونون» في ثورة دائمة ضد شيء ما؛ 
يتطلعون إلى شيء جدید على الدوام. إنهم قليلاً ما يتحدثون عن الخبز ولکنهم 
يتحدئون عن الحرية کثیرا؛ ویتحدئون عن السلام قليلاً وعن الشخصية الانسانية 
كثيراً. ولا يقبلون فكرة أن الملك هو الذي يمنحهم مرتباتهم وإنما على 
العكس» يزعمون أنهم هم الذين يطعمون الملك (لیست الحكومة هي التي 
تعولناء وإنما نحن الذين نعول الحكومة). هؤلاء الهراطقة الخارجون لا يحبون 
السلطة» ولا تحبهم السلطة. في الأديان یور «الأتباغ» الأشخاص والسلطات 
والأوثان» أما عُشَّاق الحرية المتمردون فإنهم يمجدون الله فحسب. 


المجتمخ والجماعة 


چت أن نفدق بين المجتمع الذي هو مجموعة حارجية من الأفراد تجمعوا 
على أساس من المصلحة» وبين الجماعة التي هي مجموعة داخلية من الناس 
اجتمعوا على أساس من الشعور بالانتماء. المجتمع قائم على المطالب المادیق 
والجماعة قائمة على المطالب الروحية» على الأشواق. الناس في المجتمع 
أعضاء مجهولون تجمعهم المصلحة وتفرقهم. وفي الجماعة يكون الناس إخوة 
تجمعهم أفكار واحدة كما تجمعهم الثقة» و باختصار: شعورهم بأنهم واحد. 
يوجد المجتمع لأنه يسهّل لنا الحصول على المنافع ويضمن بقاءناء فالطفل لا 
يمكنه البقاء بدون مساعدة الآخرين» والكبير لا يستطيع العيش عيشة ميشرة بدون 
معيّة الآخرين. وهذا هو مصدر المجتمع بمعناه الخارجي (مصدر الفكرة 
الاجتماعية). ولذا یمکننا أن نستخلص من هذاء أن طموحات الانسان للحياة 
بمجتمع لا تنبع من وجوده الحقيقي» وانما من الضرورة. فالسعي إلى المشاركة 
في مجتمع لا يتم من ناحية الاعتبارات الجوهرية في الانسان» وإنما من أجل 
المنافع التي يوفرها المجتمع”* 2. المجتمع تحكمه قوانين الأصلح.. قوانين 
التبعية والاستغلال» أو على أحسن الفروض القوانين التي تسمح بالمشاركة في 


Thomas Hobbs: De cive - Philosophical Rudiments Concerning أنطر «توماس هويز)‎ (£) 
Government and Society.. (Gardin City, N.Y.: Anchor Books,1977). 
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اله صالح. لكن الجماعة وحدها هي التي تعرف العدالة وتبادل المعونة والتضامن 
والأخوّة. ولقد نشأ كثير من سوء الفهم نتيجة للخلط غير الواعي بين هذين 
المصطلحين”” ۲ . 

لقد تحدّث المسیح عن الحب بين الناس وكان حمَأ وتحدث «هوبز» عن 
(حرب الجميع ضد الجميع) أو «مار کس» عن الاستغلال الخارجي)» وكانا 
على حق أيضاً. ولکن بینما كان المسیح یفکر في جماعة الناس» كان «هوبزه 
و«مار کس) يفكران في مجتمع. وا کتشف رآدم سميث)) أن دوافع المودة 
وبواعث الانتقام قوی تنظم العلاقات بين الناس. ولکن هذه الدوافع قوی توجد 
في الجماعة ولا توجد في المجتمم "©. 


(۱۰) لتصویر الفرق بين المجتمع والجماعة نلفت ظر الا لظاهرة جديدة في أمريكا تلك هي 
موحة التوّع العرقي والتعددية الثقاهية التي انتشرت في أمريكاء وكان أعمق حافز لها وفقا 
«لفکتور تیرنر) ۵۲ Victor‏ هوالبحث ع جماعة والحاجة إلى السجمم العضوي» أو كما 
يسميه تیرنر «5ة؛نصداعددوه©» وهو بتعریفه: «جماعة تلقائية ذاتية النمو.. إنها ضد السظیم 
وضد المادة». إن «المعية» أو الوجود الجمعي من صميم الدین والأدب والدراما والمنون 
الجميلة ويمكن أن نجد لها آثاراً غائرة في الأخلاق والقوانی والعلاقات» حتى في 
الاقتصاد. أنظر «فکتور تيرنر) Vıctor Turner: Dramas, Fields, and Mıtaphors:‏ 

Symbolic Action in Hurnan Society (Ithaca, NY: Cornel University Press, 1974).‏ 
ويقول سكرتير معهد «سمیئونیان» شارحاً: ولا يوجد إجراء ناجح لمواجهة الثقافة الجماهيرية 
سوى مهرجانات الفنون الشعبية التي تساعد على الاحتفاظ بتركيبة التعددية الثقافية وما فيها 
من تنوع باهر. إنها تکشف عن الحماعات وتبعث فيها الحيوية. هذه الحماعات تعتبر 
استحکامات قوية لحماية الأفراد ضد غول الدرلة الکبری والمؤسسات الکبری»» أنظر 
«سيدني دیلود» Sıdney Dellon Ripley: The Sacred Grove: Essays on Museums‏ 

)New York: Simon & Schuster, 1969)‏ وییدو أنه كان من الضروري الوصول إلى 
المستوى الأمريكي من التطوّر لنعرف مدى العلاقة بين المجتمع والجماعة وأن نفهم أن تطور 
المجتمع لا يؤدي إلى الحماعة وإنما يبتعد عنها. . هذه الحركة الجماهيرية للبحث عن حذور 
الفرد» كما يشهد عليها «ألیکس هيلي» في روايته «الجذوره؛ وإحياء التقاليد والفنون الشعبية 
ابثفشت عفوياً في الستینات بتدعيم قوى من رعمائها الذین تمکنوا من جعل السلطات تصلدر 

قانوناً لتشجيع السوع العرقي.. 

Adam Smith: The Theory of Moral كامعسامع5‎ (New York: انطر «ادم سمیٹ»‎ )15( 
Garland Publishers, 1971). 
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إن الحضارة» وقد خلقت المجتمع» تدمر الصلات الداخلية الشخصية 
-- بين الناس» وتقيم بدلاً منها علاقات خارجية مجهولة الشخصية غير 
شرة. تتمثل الصلات من النوع الأول في العلاقات الا والاحتفال بالاعیاد 
وحفلات الميلاد والزواج والوفاة التي يشترك فیها جمیع آفراد الجماعت كما 
تتمثل في تبادل المعونة المباشرة والرعاية من انسان آخر. لکن بدلا من هذه 
الصلات التي تجعل من الانسان كائناً إنسانيء تخلق الحضارة مؤسسات للرعاية 
ومجرد مجتمع أو طوبيا. واهتمام الحضارة یانشاء مؤسسات للرعاية يعطيها بُعداً 
|نسانباً بشکل ما. وکانت الجماعات السيفية الأولی أفضل مثال على 
الجماعات الروحية بمعناها الحقیقی» ولکن حتی هذه الجماعات نصادف فیها 
أذاء ات ا جاده و ا خرف ماناو ا 
بعض الناس يرون فى المسيحية الأولى حركة اشتراكية». كما رأوا في المساواة 
المسيحية نوعاً من الشيوعية البدائية. وهو تفكير خاطىء بطبيعة الحال أو هو سوء 
فهم لجوهر الأشياء. 


الشخحنية و«الفر ص الاجتبماعهي» 


لقد نُسبت فكرة الطوبيا في تاريخ أوروبا إلى المسيحية””" » وتلك حقيقة 
مأساوية في تاريخها. «فمدينة الشمس» لصاحبها «كامبانيللا» نموذج لرؤية 
مضادة للمسيحية, فهي تكرّس مملكة أرضية بدلاً من المملكة السماوية» وتبعاً 
لذلك تتعامل مع مجتمع لا مَعَ الانسان. إن «مدينة الشمس» إنكار للأهداف 
الاساسية في المسيحية. وهي بداية النظريات الاقتصادية والاجتماعية في أوروبا. 


إن الدين لا يتجه إلى تنظيم العالم الخارجي. إنما هو شعور والتزام» لا رفاهة 
ولا طريقة للمعيشة أفضل. وليس المسيح مصلحاً اجتماعیاه كما أن الثورة 
الفرنسية والتقدم العلمي ليسا كان للوصول إلى المثل العليا المسيحية في 


Tomasso Campanella: Civitas Solis.. أنظر «توماسو کام‌انیللاه‎ ۱۷ 
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وبين «النجاح» الوهمي الساذج للطوبیا. فالأول ينتمي إلى مملكة السماء 
لا تعرف الدراما فكرة «الأمن الاجتماعی», ولا تعرف الطوبیا فكرة ال 
الانساني. ولذلك يتحدت مار کس» عن المستَعُلَين ويتحدث «دستویقسکی) 
ع والمهانين» ٠‏ «الطوبيا الاجتماعية تعكس العلاقات التي 
توقف الناس عن أن يُعذْبوا ويُستغلواء فالقانون الطبیعی یبنی علاقات لا یکونون 
فيها مستدلين ومهانين ۱ 
عندما كان «كامبانيللا» يكتب رؤيته عن المجتمع المثالي» كان ملهماً بلا 
شلك بالعبارة المسيحية وأحب. جیرانك». ولکن هذا الراهب البائس؛ بكل 
تعاطفه» لم یستطع أن يرى في مجتمعه المثالي أن اللاس لم یکونوا جيراناً ولا 
فجاره لم يخظ بحب ولا بكره.. لم يكن خيرا ولا شريراء لم يكن لديه روح.. 
كان فردا مجهولاء وإن كان كاملا.. فردا له مكانه فى «مدينة الشمس» وله 
إذا كان هذا هو مدحل الطوبياء فإنها تكشف عن نفسها كصورة لجانب 
واحد من الحقيقة» تشكل الدراما جانبها الآخر. وثمثل أعمال «شکسبیر) 
و«دستويفسكى» هذا الجانب الآحر» لأنها تصور العالم كدراما. في روايات 
ادف يفسك جل الشر. الاتنيانية ف عذانانيآ اليائلة» وفعاظه المشكلات 
مسو : في و 
ومحاكم ونجاحات وإخفاقات ‏ وشماً على هامش الواقع. صورة العالم من 
(۱۸) أنظر «فيودور دستويفسكي) ۰ Dostoevsky: [Collections of Treatises] Vol.‏ ۳۵۵۵0۲ 
[The Humilated and the Insulted (Moscow: Goc Iza vo choodoj, 1956).‏ 


Ernest Block: Natural Law and Human Dignity آنطر: «إرست بلوك):‎ )۱٩( 
(Beograd' n.p., 1977), ۰ 
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منفلور الدراما وصورته من منظور الطوبیا لیس فیهما شيء مشترك فهما على 
طرفي نقيض» یقفاد متعارضين كما یتعارض الکم مع الکیف. والانسان مع 
المجتمع, والحرية مع الضرورة. في الطوبيا لا نرى سوى العالم أما الانسان؛ 
فهو نقعلة «امشية ke‏ الشکل والمخطط. وفي الدراما يستغرق 
الانسان في عظمته العالم بأسره» فيحوله إلى رؤيا أو مشهد أو مجرد وه(“ 

الطوبيا صحيحة بقدر ما فى فكرة أن الانسان «حيوان ذو عقل) صحيحة. 
ولقدة تخت اقا و كنا نشأ من العالي آلا وهما: مطالب 
الانسان (وهى دائماً مطالب طبيعية)» وذكاء الانسان (أو طموحه إلى أن يحقق 
مطالبه بطريقة عقلانية). ولأن الانسان لديه مطالب دائماًء فعليه أن يعيش في 
مجتمع ولأنه کال ذكي فسيطمح إلى بناء أفضل المجتمعات تنظيماً. بمعنى 
أن مجتمع (حرب الجميع ضد الجميع) مقضي عليه بالزوال. إن مبادیء 
المجتمع المتالي ليست هي الحرية أو الفردية» بل النظام والتمائل "©. 

فى ضوء الحقائق السابقة» يتبين لنا أن هناك علاقة مباشرة بين الطوبيا 
ونظريات التطور عن أصل الانسان. وقد لاحظ هذه الحقيقة أيضاً عالم البيولوجيا 
«رودلف فیرشو/(۲ ۲؟. 

لقد کیف «دارون» الأفكار الاجتماعية الأخيرة بمعنى من المعاني فلكي 
يصلح الانسان للتجارب الاجتماعية المختلفة أو لكي يكون مواطنا صالحاً لأي 
طوبيا ‏ لا بد من تصمیمه ا لنظرية «دارون). آما الانسان الحقيقي» فهو من 
الفردية والرومانسية المستعصية بحیث لا یصلح للطوبياء ولا أن یکون عضوا 
صالحاً في مجتمع. ویدو أن القضاء على كل شيء نساني» وعلی الأخص 
فردية الانسان وحریته» هو الشرط الاساسي للطوبیا. 


(۲۰) تلتصق الأديان بعلم الفلك القدیم الذي جعل الأرض (والإنسان) مركزاً للکون» ومن هنا كان 
عداء الكنيسة المرير لا كوبربيكوس» الذي جاءت نظريته مخالفة لهذا الاعتقاد. 

(۲۱) يبغي أن نتذكر هنا أن المثل الاحتماعي الأعلى عند أبيقور ليست الحرية وإنما السلامة. 

Rudolf Luduig Karl Virchow: Disease, Life, and ۱6۵۲. أنظر: «رودلف قيرشو)‎ )۲۲( 

trans... (Stanford, Stanford University Press, 1958). 
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الانسان فرداً ولیس «حیواناً کاملا) فان هذه العقيدة مجرد وهم. لقد أصبح 
المجتم المثالي مستحیلا منذ لحظة الخلق.. لحظة «أنْسَئَةِ الانسان».. فمند 
نلك تیدا اسان دایعا یا و الا ال تسا مانب 
الدراما الانسانية. يزوقلا اقبطرا بعکم لبعض عدو..4'. إن المحتمع 
المثالي سلسلة متصلة مُملة لا تنتهي.. سلسلة يتم فيها سلب الشخصية من الناس 
ظلمات الموت.. أو الخلود «الخاطىء). إن حقيقة الخلق وإرادة الله فى وحود 
الانسان» جعلا هذه الالية وهمية ومستححيلة. ومن هنا جاء تعصب الطوباويات 
جمیعاً ضد الدین وانکارها للألوهية. وهکذا بینما أعلى. آبیاء الطوبیا أن 
المجتمع ومصالحه هى القيمة الا فقد أراد الله أن یکون الاسان هو 
صاحب هذه القيمة. لقد وهب الله الحرية للانسان لكي يجعل من هدا العالم 
فتنةً» ولكي يؤكد أن الانسان وروح الانسان هي القيمة الأعلى”” '. 

إن الاعتقاد في إمكانية تحقيق الطوبياء تفاؤل ساذج قائم على إنكار النفس 
يؤمنون «بتدجين» الانسان وإدماجه في مجتمع ليصبح قطعة من الآلية 

وعلى عكس ذلك إذا آمنْتَ بروح الانسان» فان هذا يعني عملیاً أن تكون 
إذا عرفت بأن أخصٌ خصائص الانسان فرديته التي لا شفاء له منهاء تبین لك 
استحالة قؤلبة الانسان أو تدجينه وتسكينه» إنه ما أن يحصل على حياة الرخاء 
والدّعة حتى ينبذها بازدراء ويهبٌ باحثاً عن حريته وحقوقه الانسانية. إن الانسان 
«حیوان بر فض أن يكون كذلك). 
(۲۳) أنظر: القرآن» سورة القرق الاية .)۳١(‏ 
(۲6) لقد دلت الحبرة أن المجتمعات التي لم تدحل في تحربة الوحدانية هي سب لقیام الطونيا 

حیت یسهل فرص الطاعة والتماتل والتلاعب دالنشن وعبادة الزعمای والتدریب؛ وهي معاییر 
ندویها تکون الطوبيا مستحلية, 


00 


الطوبيا والأسرة 


إن الأسرة ليست هي الخلية الاساسية تیم كما تعلن بعض الدساتير 
القدیم#(*۲) ار e‏ متنافران» ذلك لأن المبدا الرابط في الاسرة هو 


كل درجة تطوّر في المجتمع يقابلها حيفٌ بالأسرة بنفس النسبة» فإذا ما تم 
تطبيق المبدأ الاجتماعي بكل نتائجه - أي وصل إلى وضع الطوبيا - تلاشت 
الأسرة. إن الأسرة» باعتبارها حاضنة العلاقات الرومانسية والشخصية الحميمة» 
في تعارض مع جميع مبادىء الطوبيا. وقد اعترف (إنجلر) بهذه الحقيقة قائلا: 
«الأسرة منذ تاريخها البدائي في الزمن القديم وهي اخذة في التقلص التدريجي 
عن طريق التضييق المستمر لدائرتها. فقد كانت هذه الدائرة تحتوي في الاصل 
على القبيلة بأسرها؛ و و رها كان لمحتن عاذ رز E‏ ثم بدأت عملية 
الاستبعاد تلعذ مجراهاء فذهب من الاأقارب أبعدهم ولا ثم ذهب أدناهم 
فأدناهم.. حتی الأقارب بالزواج.. وتصل الدائرة في ضیقها بحیث یصبح 
الاجتماع في علاقة زواجية مستحیلا من الناحية العملية.. وفي الختام لا بیقی 
سوی الفرد وحده مع علاقة سائبة (بالجنس الاخر).. وبهذا الانحلال یتوقف 
الزواج»۳ ۲. 

مثل أي شيء في الطوبیا - حمل الأطفال متحرر من أي عاطفة لأنه مجرد 
وظيفة أو شکل من آشکال الانتاج. فلنقراً في «جمهورية أفلاطون): (یجب وضع 
النساء» بين سن العشرين والأربعين» في غرف خاصة مع رجال بين سن خمس 
وعشرين وخمس وخمسين. والأطفال الذين يولدون نتيجة لذلك ينبغي تربيتهم 
وتعليمهم في معاهد الدولةء ولا سمح لهم بمعرفة آبائهم وأمهاتهم. ويُسمح 
بالعلاقات الجنسية للنساء اللائي يقل عمرهن عن عشرين سنة والرجال الذين يزيد 
عمرهم عن خمسين سنة» ولكن نتيجة هذا الحب يجب إزالتهاء وإذا ولد طفل 


(۲۰) ني دستور الاتحاد السرفييتي ۱۹۷ تأحل «التعاونية) مكان الأسرة. 
35١‏ أنظر «فردريك أنحلزه Friedrich Engles: The Origin of the Family..‏ 


۳61 


الاسري لا بد من إرا لت" 


إن «انجلز» أوضح من هدا» حيث يقول: «العاما الحاسم فى التاريخ تا 
سا - ١‏ ۳۹ 

للمذهب المادي - هو الانتاج واعادة الانتاج لمطالب الحياة المباسرق والانتا- 

۰ 3 ۱ ۱ ۱ 5 
عملية ذات وجهی: وجهها لاول يشعمل على إنتاج وسائل الوحود من السلع 
الكائنات البشرية نفسها عاق تکاڈ ا تم يمضى «انجلز». فيقول: 
یسیع من الراطع انا كي يع ر تارمن د E‏ 
لذلك وهر إدحال جم النساء في الیشاط العام» وهذا يعني الغاء الأضرة السعزلة 
١‏ كد التصادية اجتماعية. . وبتحویل وسائل الاتاح إلى الملكية العامة تتوقفى 
الأسرة عن أن تکود الوحدة الاقتصادية للمجتمع. وتصبح إدارة البيوت صناعة 
احتماعية. فتعليم الأطفال والعناية بهم يصبح شأناً من الشؤون العامة.. ويرعى 
المجتمع جميع الاطفال بالتساوي» سواء كانوا أبناء سرعیّین و غير 


(۹) 


سرعیّون) 


ويذهب «ماركس» إلى أن القضاء على الاسرة أو «ذبولها»» يعني تکییف 
الانسان للمجتمم؛ أو تحويله إلى «كائن اجتماعي بكليته»» وبذلك تتحول 





(۲۷) ترفض الطوبيا الحب لأنه علاقة شخصية لا علاقة إجتماعية.. وكان أحد أهداف «الثررة 
الثقافية) بالصين - وهی هی أكبر محاولة حتی الان للوصول إلى الطوبيا ‏ إعادة تعليم الشات 
فض الحب 5 «اتجاها برجوار يأ إنما يُسمح بالحب فقط إدا كان حباً لوط 
5 وللرعیم «ماوتسي تونح»» أما الحب في ا الطبيعي فاه (أعشات سامّة) من 
مخلفات ا البائد يحب القضاء عليه. حتى في الأدب كان الحب بين رحل وامرأة 
موضوعاً محرماً لزمن طویل؛ و کات الکتب التي تتعرض لهذا الموصوع تسحب مس محلات 
بيع الكتب وس المكتبات أيضاً. وبعد موت «ماوتسي تویج» عادت رواية «تولستوي» دأنا 
کارنینا» للظهور في المحلات, فكان الباس يقفون لشرائها في طوابير يلغ طولها أحيادا مائة 
متر. 
(YA)‏ أنظر: «إمحلر)  Engles Introductron to the 1884 ed. of his Orıgın of the Family.,‏ 
(۲۹) المصدر نفسه. 
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جميع اساسا | توجود الانساني» من اجتماعية ومادية ومعنوية) من الاسرة إلى 
المجتمع. 

أما «سيمون دي بوفوار» - الكاتبة الفرنسية المعروفة بنشاطها في مجال تحرير 
المرأة بفرنسا وخارج فرنسا ‏ فهي صريحة قاطعة في رأيها» حيث تقول: «ستظل 
المرأة مُستعبدة حتى يتم القضاء على خرافة الأسرة وخرافة الامومة والغريزة 
الأبوية)7) 

بوي 


إن الحضارة لا تة تقضي على الأسرة فقط من الناحية النظرية وا د 

في الواقع ایضاٌ. فقد کان 1 أول من هجر الأسرة ثم تبعته المرأة وأخيراً 
الأطفال. ونستطیع أن زب نتتبع القضاء على الأ في کثیر من الجوانب.. فعدد 
حالاات الزواج في 0 مع تزايد في نسبة حالات الطلاق» وازدياد عدد 
النساء العاملات والزيادة المطردة فى عدد ارت غير الشرعیین» وازدياد 
مستمر في عدد الأسر التي 7 تقوم على أحد الوالدین فقط وهي الأم... الخ". 
نحي أن یر هنا ایض عد وبا ار اا راف صر لش سیب 
شیوعٍ الحوادث رع عدد ضحایا السكتة القلبية وأمراض السرطان» وهي 
جميعاً شديدة الصلة باسلون”"الحياة التحطتارية, 


وفي سنة ۱۹۲۰ تَسَاوَى عدد الزيجات المنعقدة في «كاليفورنيا) مع عدد 
حالات الطلاق. وسرعان ما انتقلت هذه النسبة إلى مراکز أخرى من أعلى مراكز 
الحضارة في المالم. وهكذاء تصاعدت نسبة حالات الطلاق إلى حالات الزواج 
تصاعداً مفاجاً ثابتاً في كل مکان» فقد كانت النسبة بأمريكا سنة ۱۹۲۰ هي 
YAR‏ وفي سنة ۱۹۷۵ ارتفعت النسبة إلى ۰/1۸ وفي الاتحاد السوفییتی سنة 
۰ كانت نسبة الطلاق إلى الزواج۰ 1۱ ارتفعت سنة ۱۹۷۳ إلى ۲۷/. 
وارتفع عدد حالات الطلاق في سویسرا خلال العشر سنوات الأخيرة إلى 


(۳۰/ لقاء مع «سیمون دي بوفواره في مجلة New York Magazine Saturday Review,‏ 
درجات السلم العالمي. 
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الضعف”"". بيسما في بولندا زاد أربع مرات خلال العشرین سنة الأخيرة. وفی 
خلال العقود الثلاثة (۱۹۶۵ - ۱۹۷۵ زاد عدد حالات الطلاق فى 
«تشيكوسلوفاكياه ثلاث مرات. وفي «براغ»» بين كل ثلاث زيجات» تنتهى 
واحدة منها إلى الطلاق. وفي استبيان أجري في فرنسا بين طالبات المدارسء 
كانت الرغبة في الاستقلال والحياة السائبة» تأخذ المحل الأول بين الرغبات؛ 
بينما جاءت الرغبة في الزواج في آخر القائمة "©. وقد نشر «معهد استكهولم 
للبحوث الاجتماعیة» نتائج مج أجراه سنة ۱٩۷۲‏ نعلم منه أن النساء اللائي 
يذهبن إلى دور الدعارة» في اک الاك نسم فیبوزات السال: واتبا یک 
مدمنات للدعارة فقط لأنهن یستعذین هذا الأسلوب من أساليب الحياة السائبة. 


وطبقاً لبيانات مستقاة من «المجلس الاجتماعي للأمم المتحدة) 1,۷۷ 
»)۴٥0500(‏ أن مشار کة المرا أة في الحياة الاقتصادية قد نمت خلال الخمس 
والعشرین سنة الاخيرة س أكثر مما کان متوقعاً لها. ففي سنة ۱۹۷۰ كانت 
نسبة السساء المشتغلات في وظائف بالعالم ۳۰/ من المجموع الكلي للعاملین. 
ويمكن القول, بأن نسبة النساء العاملات في الاتحاد السوفييتي هي ۸۲ إمرأة 
بين کل مائة إمرأة قادرة على العمل. وتبلغ النسبة في آلمانیا الشرقية (۸۰,/)» ثم 
تلیها بلغاریا بنسبة (4 ۸۷/) ثم المجر (۷۳./) ورومانیا (۷۳) ثم بولندا (۱۳/)» 
ويتبع هذه الدول فنلندا والشوید وتشیکوسلوفاکیا والدانمرك والیابان. آما في 
مجموعة الدول التي تشمل إنجلترا وسویسرا والنمسا وأمريكا وألمانيا الفربيق 
فان حوالی نصف تعداد النساء من العاملات (بین 4٩‏ - 0۲./). ونلاحظ أن نسبة 
تشغيل النساء آکبر في الدول الشيوعية من الدول الأخرى» رغم أنها ليست الا کثر 
3 بين الدول التي ذكرناها. ومن الواضح» أن ذلك يرجع إلى تأثير 
الايديولوجية الشيوعية وموقفها من الأسرة ومن توظيف النساء. وهناك حقيقة 
أخرى ممائلة لا يمكن تفسيرها فقط بالتطور التكنولوجي؛ وهي أنه في الاتحاد 


(TY)‏ وبنسبة ۱ ,۱4 من الطلاق بين کل عشرة آلاف من السکان؛ وتقف سویسرا ف في أعلى 
القائمة بين دول أوروبا (البيانات مستقاة من إحصائيات الحكومة لسنة .)۱٩۷۲‏ 


(۳۲) تقریر (۷ب. جازو» في موتمر دولي غقد في «بون» سنة ۱۹۹۰ 
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السوفييتي كما قي أمريكا ُوجد أكبر عدد من الأطفال غير الشرعیون (۱۰./). 
ويحتل الاتحاد السوفييتي في هذه المشكلة المركر الأول بين دول العالم 
المتقدم» والسبب هو أن الاتجاه الحضاري العام هناك قد تزاوج بموقف 
آيديولوجي سابي تجاه الزواج والأسرة. 


إن ظاهرة انفصام عری الاسرة في الصين وكوريا قل لتحت عن الات 
نفسها. ال يا بسل الاب في جه 
العامة. 


وطبقاً بعض الدراسات المسحيّة في آمریکاه ژجد أن عدد الأطفال الهاربین 
مو تمرم قد تضاعف خلال السنوات الخمس الأخيرة» لیصل إلى ۲ 
E N‏ 


في مثل هذه الأوضاع المتردّية يجد المُسئون آنفسهم في أسوأ حال؛ إن كبار 
السن لهم حقوق الشباب نفسها في هذا العالم» ولكن الحضارة» وقد خلت من 
المعايير الأخلاقية» فلا تعرف سوى الدوافع العقلانية) تُفصّل هذا العالم على 
مقاس الشباب ومزاجهم. يقول طبيب نفسي يوغسلافي: «على مسرح اللذة 
يوجد أكبر مجال لأكثر الناس حيوية - وأولئك هم الشباب والأصحاء». إن 
الأوضاع التي تضع الجنس على رأس جميع القيم تدّخر ‏ بطبيعة الحال - كل 
مجاملة للشباب» وكل سخرية للمستین. لقد أعلن في هذا المناخ أن احترام كبار 
لسن من أكبر تعصّباتناء فإذا لم تكن توجد أرواح إنسانية» فان المستین هم أقل 
شيء نحتاج إليه في هذا العالم. إننا هنا بإزاء شُلّم للقيم. فلا الدين يُغير موقفه 
من سلم القيم» ولا تتنازل الحضارة عن موقفها. 


لقد كرست جمیع الأديان الأسرة باعتبارها مش الرجل» واعتبرت الام المعلم 
الأول الذي لا يمكن استبداله بغيره. أما الطوبياء فإنها تتحدث دائماً بابتهاج عن 
التعليم الاجتماعي ومدارس الحضانة وبيوت الأطفال وأمثال ذلك. وبصرف 


۳1۰ 


النظر عن رأينا الخاص في هذه المؤسسات» فان هناك شيعا واحداً مشتركاً فیما 
بیها جميعاًء ألا وهو غیاب الأم ووضع الأطفال في رعاية الموظفین. و کاد 
«أفلاطون» أول من اخترع طوبیا وهي «الجمهوریة»» وکان أول من وصف وصفا 
منظماً فکرة التعلیم الاجتماعي. وقد رجت هده الفكرة في کتابات الاشتراكيين 
خلال القرنین التاسع عشر والعشرین. وهي ظاهرة ی طالما أن الانسان 
«حیواد اجتماعي) (وهو كدلك بالفعل - من وجوده)» فان التدریب والتعلیم 
الاجتماعي والحصانة؛ وما یزعمون بأنه المجتمع المثالي» هی الحلول المتاسبة. 
آما الحب الأبوي والأسرة» والتعليم الديني را وف ار للست 
أكثر من رومانسية فضولية في مجتمع متالي يؤدي فيه کل واحد وظيفته كاملة 
بدون حطأ. في هذا النظام الکامل - أو هذه المثالية القائمة على التماثل التام 
وانسلاب الشخصية - لیس من شأن الام أن الاسرة الا (ثارة الاضطراب. 


الأم تلد الانسان وتربّیه, آما الحضانة فانها تهتئ عضواً في مجتمع» صتم 
مواطناً يسكن الطوبيا. الحضانة مصنم أو آلة تعليمية. في الستینات کتب 
«ستانسلو جسترافوقيتش ستروميلين) یقول": «الآن وقد أعطينا الأولوية المطلقة 
للأشكال الاجتماعية من التعليم فوق جميع الأشكال الأخرى؛ علينا أن نتشر هذه 
الأشكال في المستقبل بسرعة تمكننا خلال 16 ون ی 
لجميع المواطنين من المهد إلى سن النضوج). ثم يمضي الأكاديمي رفيع 
المنزلة بفخر يطوّر رؤيته الرهيبة فیقول: «إن كل مواطن سوقييتي بعد مغادرته 
لمستشفی الولادق سیوضع في الحضانة ثم يُرسل بعد ذلك إلى مدرسة ما قبل 
الابتدائية أو إلى «دا ر كل الأطفال)» ڈ ثم إلى مدرسة داخلية) و 
لكي بستقل بحياته. ترس لیاسم ار إلى هد علي اي 
E ES‏ وسرد لذ ف ی 9 
الانسان» نواجه عملية تكنولوجية كأننا يإزاء إنتاج دواجن. إن قمة هذا الموقف 





© «سترومیلین Stanslaw Gustravovich Strumilin‏ (۱۸۸۷ - ۱۹۷) هو أكاديمي سوفييتي 
كان من كبار رجال الحكومة السوفييتية لفترة طويلة. 
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«الحضاري» تجاه الأسرة تطالعنا به العبارة الماركسية الشهيرة في کتاب «رأس 
المال»: «إن الأطفال من كلا الجتسین يجب حمايتهما من أبويهما». 

يوجد بعض الشواهد تدل على أن الاتحاد السوفييتي قد غيّر من موقفه تجاه 
الأسرةء إلا أن هذا يعتبر (فى إطار الايديولوجية) نوعاً من الانحراف. أما إذا كان 
حدیشنا عن المبادیی فان 0 المسألة لا یکمن فیما إذا كانت لعنة الاسرة 
عند «إنجلز» (أو سترومیلین) صحيحة أو خاطبةء ولکن فیما إذا كان بستطیع 
«إنجلز» أن يكون له موقف مخالفٌ من الأسرة على الاطلاق؟ ذلك لأن 0 
إنما كان يستنبط فحسب النتائج من حضارة ذات طراز ثابت (أو طوبيا.. 
الشيء نفسه). فالحضارة لن تتحقق تفا كاملا إلا بالقضاء على 2 
الانسانية.. فالانسان وشخصیته لا يتلاءمان مع آلياتها وأبنيتها وموسساتها؛ 
وتعاونیاتها ومصالحها العامة» وعدالة دولتها وا 

وهذا هو السبب في نشوب الحرب التي لا تتوقف بين الانسان وبين هذا 
«العدوان المبرمج ج على حد قول «أندریه فوز زلسنسکي». 

إن موقفنا تجاه الزواج والأسرة والتعليم والأبوين والطاعنین في السن - يتوقف 
على رؤيتنا للانسان.. أي على فلسفتنا تجاه الانسان. على سبيل المثال» نجد 
نوعين من الزواج مختلفين: فیوجد - من ناحية - الزواج بعقد مدني (كنظام الزواج 
الحديث في السوید)» ونجد - من ناحية أخرى - الزواج المقدس (كالزواج 
الكاثوليكي). ونحن هنا لا نبحث عن أي واحد من هذين النوعين من الزواج هو 
الصحیح؛ إنما نريد أن نؤكد حقيقة هامة؛ وهي أن المذهب العقلاني لا يمكن 
أن ينظر إلى الزواج إلا باعتباره عقداء بینما تراه المسيحية رباطاً 0 ولذلك 
عندما أعلن «إنجلز» زوال الأسرة» لم يكن مخطفاً من وجهة نظر الفلسفة الرسمية. 
أما علماء الاجتماع السوقييت ‏ الذين أرادوا إعادة نظام الأسرة القديم من أمثال 
«د. أورلانيس) اا وغيره ‏ فهم مخطئون لأنه ما دام الانسان ليس أكثر من 
«حيوان کامل» فان (وضفة) الأكاديمي «سترومیلین) هي الحل الصحیح الوحید. 

إننا لا نعرف ما هي القيمة الداخلية لهؤلاء البشر الذين تتعجهم هذه الصناعة 
العجيبة» ولكننا نعلم أن كميّاتهم في تناقص هذه الأيام بنسب مزعجة. فالمرأة لا 


۳۹۲ 


ترغب أن تلد طفلاً ستفقده فور 5 ولذلك نرق ده 
إلى الرغبة في الانطلاق في حياة ا بدون ا - وهى نتيجة مباشرة 
لغياب القيم الدينية والثقافية. 


في كثير من الدول الأوروبية نجد معدل المواليد سلبياً. وبری «بيير سوني؛ 
Pierre Soni‏ - الأستاذ بجامعة السربون _ آن الجنس الأبيض يواجه خطر الزوال» 
فطبقاً لكلامه نری أن انخفاض معدل المواليد فى ألمانيا من الخطورة بحيث أن 
الألمان قد یتلاشون في القرن القادم. وی التقدیرات السكانية أن سكان فرسا 
الذين يبلغ تعدادهم الآن ۰۲ مليوناً سينخفض إلى ۱۷ مليوناً في النصف الأول 
من القرن الواحد وعشرين. وقد تبدو هذه التقديرات مُبالغاً فيهاء ولكن البيانات 
الاحصائية تؤدي إلى استنتاج هذه النتيجة. فقد انخفض عدد سكان ألمانيا سنة 
5 مقارنة بتعداد سنة ۰۱۹۷۵ بنسبة ۸۰,۳۳ (أي أكثر من ۲۰۰ ألف 
فرد)» وکانت نسبة الانخفاض سنة ۰۱۹۷۵ مقارنة بتعداد سنة ۰۱۹۷ هی 
7 ره وکان الانخفاض في برلين عالياً حیث بلغ ۹/۱,۷ ©, 


لقد وجد البرلمان السويدي أنه من الضروري أن یتضتن فى قائمة أعماله 
مشكلة تزايد عدد المصابين بأمراض عقلية. يحدث هذا فى 1 بها أقل نسبة 
لمعدّل وفيات الأطفال» وفيها متوسط أعمار الناس هو الأعلى في العالى 
والتعليم فيها مجاني على كل المستویات وساد السلام فيها أكثر من ۱۵۰ 
سنة» وليس فيها أي مشا كل تتعلق بالاكتظاظ السكاني» وإنتاجية العمال فيها هي 


(۳۶) البيانات مُستقاة من المعهد الفيدرالي للإحصاء في «فسبادن». 

(م) - أصدرت المانیا سنة 2198 قانوناً يقضي بمنح الأم (۱۰۰) مارك شهرياً على 0 
للتشجيع على الإنجاب» ولا لم تتحقق النتيجة المرجوة؛ عادت فرفعت المكافأة الى (۰ 
مارك شهرياً» كان هذا قبل وحدتها مع المابيا الشرقية. 
نشرت (حدی المجلات رسماً كاريكاتورياً لفصل مدرسي الماني يحمع الجسين» بنين 
وبنات. الطرابيش على رأس التلاميل» والتلميذات يلبسن الخمارء 0 تحته «المانیا سلمياً 

۰ هه بمعنى غلبة الاسلام على حياتهم. وهدفهاء بالطبع» التخويف من نتيجة تناقص 

الولادات. (الناشران) 


۳۹۳ 


الأعلى في العالم» ومستوى دخل الفرد فیها أحد أعلى المستویات في العالم... 
ومع ذلك يقلق البرلمان فيها من تفاقم الأمراض العقلية» ویسند إلى الدكتور هان 
لومان» هتم عع1] - وهو طبيب نفسي مشهور - بحث آسباب هذه الظاهرة. 
وکان کل ما قاله الطبیب» أنه في السويد» حيث أن معظم النساء المتروجات 
یعملن في وظائف (خارج البیت)» فان المیدان الحيوي للأسرة قد تأثر تأثرا 
خطیرا: | کر من ¿ ۰ من الأمهات في السوید ممن لهن أطفال حتی سن الثالثة 

من الموظفات» و. ۷۰ من الامهات اللائي ئى لديهن أطفال حتى اسن ۱۷ سنة من 
موی و صرح (هاتز لومان» في اد تقاريره: «لقد تمکنا من أن نخلق 
لأطفالنا یفاضا بلغ من البرودة والعداء للأطفال حدا غير عادي». 


جاء في التقرير الاحصائي السنوي للسويد أن كل واحد من إثنين من أطفال 
النبويد. هو الطقل الوحيد في ا وهذا هو الوضع نفسه في تشیکوسلو فا کیا. 
فالأزواج في تشیکوسلوفا كيا يرون أن الاسرة ذات الثلاثة أطفال أو أكثر تمارس 
ترفاً غير معقول. في مناخ كهذاء تشير البيانات الاحصائية أن السويد في سنة 
۰ لن تكون قادرة على الاحتفاظ «بمعدل المواليد المعتاد» لسکانها. 


لقد أحالت الحضارة النساء | إلى موضوع إعجاب أو استغلال» ولکنها حرمت 
المرأة من شخصيتها رشي الشيء الوحيد الذي يستحق التقدير والاحترام. هذا 
الوضع مشهود بشكل مطرد وقد أصبح أكثر وضوحاً في مواكب الججمال أو في 
بعض مهن نسائية معينة آمثل (المودیلات). في هذه الحالات لم تعد المرأة 
شخصية ولا حتى كائناً إنسانياء وإنما هي لا تكاد تكون أكثر من «حيوان 


جمییل). 


لقد ألحقت 56 الخزي لاف بصفة خاصت فهي تفضل على 
الامومة أن تحترف الفتاة مهنة البیع > أو أن تكون «مودیلا)» أو معلمة لأطفال 
الاخرین؛ أو سكرتيرة أو عاملة نظافة. إنها الحضارة التي أعلنت أن الامومة 
عبودية» ووعدت بأن تحرر المرأة منها. وتفخر بعدد النساء اللاتي نزعتهن (تقول 
حررتهن) من الأسرة والأطفال لتلحقهن بطابور الموظفات. 


۳1۹ 


على عكس هذا الاتجاه تمجد الثقافة دائماً لام فقد جعلتها رهزا وسبا 
وکائن ا . وخصصت لها أجمل الأشعار, وأكثر الأغمال الموسيقية عذوبت 
وأكثر اللوحات الفنية ولتمائیل جمالاً. فبینما آلام الام مستمرة في عا 
الحضارة يرسم «بيكاسّو) لوحته الرائعة «الأمومة)» ویتریم بتمجید الامومة حین 
يقول: «بالنسبة للثقافة لا تزال الام حيّة) . 

تسیر « ہیوت المسٹیں) جیا إلى حنب مع «بیوت الأطفال» المحرومين» فهما 
یتمیان معا إلى النظام نفسه» وهما في الحقيقة حالتان للنوع نفسه س الحلول. 
فبيوت المسنين وبيوت الاطفال تذ کرنا بالميلاد والموت الصناعيين. كلاهما 
تتوفر هيه الراحة وينعدم فيهما الحب والدفء. وكلاهما مضاد للاأسرة» وهما 
نتيجة للدور المتغيّر للمرأة في الحياة الانسانية. وبينهما ملمح مشترك هو زوال 
العلاقة الأبوية: ففي الحضانة أطفال بلا آبای وفي دور المسنين آباء بلا أطفال. 
وكلاهما المُنتج «الرائم» للحضارة والمثل الأعلى في كل طوبيا. 

إن الأسرة والأمومة معها يتتميان إلى المفهوم الديني» أما الحضانة بموظفيها 
فتتدمي إلى مفهوم آخر. 


القسم الشانسي 


الإسلام . الوحدة ثنائية القطب 
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ذا هو نفسه اصبح دنیو 


يا. 


في العالم الدنيو 


ي 


نوس ؛ كينس , )بیط 


هنا والآن 


للاسلام تاريخان: تاريخ سابق على ظهور محمد (صلى الله عليه وسلم)» 
وتاريخ بعد ظهوره. هذا التاريخ اللاحق هو تاريخ الاسلام بمعناه الضيق؛ ولا 
يمكن فهمه فهماً كاملاً إذا لم يكن الدارس على معرفة كافية بتاريخ الاسلام 
السابق» وعلى الاخص فترة اليهودية والمسيحية. 

لقد قامت هذه الأديان الثلائة بدور رئيس في تاريخ الانسانية» ومن خلالها 
أصبح الانسان محورًا للتاريخ» وتعلّم أن ينظر إلى الانسانية في مجموعها ككل. 
ومن خلالها عرف الانسان معنى الحياة الجوّانية والحياة البرّانية» وعرف معنى 
التقدم الجوّاني والتقدم البرّاني» وما بينهما من علاقات وحدود. لقد تُوَجت 
النجاحات والاخفاقات التاريخية» لكل من اليهودية والمسيحيت بخبرة إسلامية 
عن الجنس البشري. وهكذاء فان موسى وعيسى ومحمد قد تجشدت فيهم ثلاثة 
إمكانات مبدئية لكل ما هو إنساني. 


مئل اليهودية بين الأديان اتجاه «هذا العالم»» فجميع أفكار ونظريات العقل 
اليهودي معنيّة بإقامة جَنْةٍ أرضية. و« کتاب أتوب»“ هو حلم بالعدالة التي لا بد 
أن تتحقق على الأرض» لا في العالم الآخر وإنما «هنا والآن». 


إن اليهود لم يتقبلوا أبداً فكرة الخلودء فحتی عهد المسيح كان 
«الصدوقیون» لا يزالون یرفضونها(. ويقرّر «موسی بن میمون» - وهو أكبر مفكر 
بهودي ظهر في العصور الوسطى - أن الخلود فكرة غير ذات موضوع. لانها 


)١(‏ الصدوقيون هم أتباع «صادوق» كانوا يشكلون حزبا دينيا سياسيا قديما يشل التسلسل الهرمي 
الحاكم؛ وكانوا يُعتبرون قلب الأرستقراطية الكهنوتية في الفترة الأخيرة للدولة اليهودية خلال 
القرنين الثاني والأول قبل الميلاد. كانوا يعتمدون اعتماداً كلياً على قانون موسى رافضين 
القوانین العرفية أو التقليدية. 

(« «ظ30010۲[0» كتاب منسوب الى النبي أيوب وقد توسع الشعراء العبريون في قصته وجملوا 
منها أسطورة البريء المستقيم الذي اشتد عليه العقاب قسوةٌ وظلماً..! (المترجم). 


۳۷ 


تنقض نقسها بنفسها(). وذهب «بند کت سبینوزا) - وهو فیلسوف يهودي آخر 
کبیر - أبعد من ذلك فصرح بأن العهد 1 لا یذ کر شيئاً عن الخلود(۳؟. لقد 
لاحظ «رینان» ومن بعده «بردیائیف» - بحق - آن الیهود لم یستطیعوا أن یتقبلوا 
نکرة الخلود لأنها O‏ الذي لا يرون فيه سوی «هذا 
الجانب» (الدنيوي)“. ویقول «هسداي کریکاس» 5315© 2125031 (إن المادة 
هي جسد الله». إنه لمن ال ا نتتبع من خلال نموذج «سبینوزا» مولد فلسفة 
مادية جديدة في قلب اليهودية أو في مصدر تقالیدها» حيث أن الدين في جوهره 
ظل ضحلا سطحيا إذا ما قورن باهتماماته القومية السياسية والدنيويّة» وهو موقف 
على طرفي نقيض مع موقف المسيحية. ففي كتابات ارك من الممكن أن 
تضع مسطاح «الطبيعة) بدلاً من المصطلح الذي يشير إلى «الأولوهية) حيثما 
ظهر [دون أن يتأثر المعنى]. بل إن «سبینوزا» نفسه قد اشارا ذلك بصراحة. إن 
«سبينوزا)» باستبعاده من مصطلح الألوهية صفات التفرد والوعي (والارادة)» قد 
قدبه من مصطلح الطبيعة إلى حد التطابق. ولا شك أن (سبینوزا) - رغم تجريده 
الرسمي من عقيدته اليهودية ‏ إلا أنه في الحقيقة كان مفكراً يهودياً على 
الأصالة“. ۱ 


إن مملكة «الرّب»» التي كان اليهود يتنبأون بها قبل ظهور المسيح» كان 
(مفروضاً) أنها ستتحقق على الأرض» وليس في السماء كما يؤمن المسيحيون. 
فني كتابات اليهود عن (سفر الرؤيا)» يُمجدون المسيح المنتقم الذي يأتي 


)( أنظر: «مرشد الحیران) لموسی بن میمون 
Moses ben Maimon [Maimonides]: The Guide of the Perplexed, trans. Shlomo‏ 
Piens (Chicago: University of Chicago Press, 1963).‏ 
(١‏ أنظر «سپینوزا) Leo Strauss: Spinoza’s Critique of Religion, trans. E.M. Sinclair‏ 
(New York: Schocken Books, 1965).‏ 
)4( أنظر «(رنست رینان» Ernest Renan: Oeuvres Complétes, ed.. Vol.7: Etudes‏ 
d’histoire religieuse- Le Livre de Job (Paris: Calmann - Lêvy, 1961), and‏ 
Nikolai Berdyaev, the Beginning and the End.. (New York: Harper: 1957).‏ 
(ه) «برتراند رسل» في «تاريخ الفسلفة الغربية) Bertrand Russell: History of Western‏ 
Philosophy (New York: Simon and Schuster, 1945), PP. 363 - 364.‏ 
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لتحقيق ا الذي كان ينتظره اليهود لم یخن نبيا يُعاني ویموت: 
وانما بطلا قرسا سيقيم دولة الشعب الم‌خنار. فالعالم الدي یکون فيه العادل 
تسا عالم بلا معبی. هذا هو المبداً اساي للعدالة اليهودية وکل «عدالة 
احتماعیة». ففكرة أن تكون الحة هنا على الأرض. فكرة يهودية فى أساسها 
سواء من ناحية حصائصها أو من ناحية أصلها. إن نمط التاريخ البهودي في 
ماضيه وحاضره مصدر حاذيية قوية لجميع المقهورين وأصحاب الحظ العاتر 
۳ كل زماد. وقد تبتّى «القديس أوغسطين» هدا النسط للمسيحيت كما تبثا 
«مارکس» للاشتراکیذ(". وجمیع الثورات والطوباویات والعقائد الاشتراكية وما 
E‏ مجراها من آفکار تتطلع إلى جنة في الأرض - كلها يهودية صادرة من 
«العهد القدیم). 


إن فكرة «الماسونية) عن اليقظة الأخلاقية للبشر عن طریق العلم» هي فكرة 
وضعية يهودية. ولعل من الأهمية بمكان الكشف عن العلاقات الباطنية والظاهرة 
بين «الوضعية المنطقية» والماسونية واليهودية. فهذه العلاقات والتأتیرات ليست 
معنوية فحسبء وإنما هي أيضاً علاقات واقعية ملموسة. 


يرى «سومبارت» أن تاريخ اليهودية هو تاريخ التطور التجاري”" للعالم. وأول 
ما ظهرت العلوم الذرّية كانت معروفة باسم «العلم اليهودي». ويمكن أن يوصف 
علم الاقتصاد السياسي بالصفة نفسها. وليس من قبيل المصادفة أن تكون ألمع 
الأسماء فى علوم الطبيعة النووية والاقتصاد السياسي والاشتراکیق جمیعاً وبدون 
استشناء» من اليهود. 

إن اليهود لم يسهموا دائماً في الثقافته ولكنهم كانوا دائماً يساهمون في 
الحضارة. ويبدو كأنهم فى هجرة دائمة من حضارة آفلة إلى حضارة آحری 
وليدة. وقد حدث هذا أيضاً فى الغرب. يقول «برتراند رسل»: إن اليهود لم يكن 
)1 أنطر لاورر سوصارت» trans‏ ,تمحتاما تصنت Werner Sombart. The Jews and Modern‏ 


M Epestaın (Glencor, Il Fıce Press, 1951) 


Werner Sombart les ی‎ dans la vie Feonomique ابطر «ورر سوسارت»‎ )۷( 


۳۷۳ 


لهم أي تأثير على الثقافة في البلاد المسیحیت(؟. ولكن ما أن تسود الثقافة في 
مدينة ماء حتى يظهر اليهود. ولقد نشأت مستعمرات يهودية في كل مدينة رئيسية 
على طول التاریخ. ففي التاریخ القديم» نجد مدن صور وصیدا وانطاكية والقدس 
والاسكندرية وقرطاجة وروما. وفي أسبانيا الاسلامية (الأندلس)» نجد مدن قرطبة 
وغرناطة وتولیدو ا . وفي بداية عصر النهضة» لحك مدن أمستردام وقينيه يا 
ومارسیلیا. وفي العصر الحاضر» في كل مدن العالم الكبرى وعلى الأخص 
المدن الأفريكية: هذه هي خطی الأقدام التي صنعت تاريخ الیهود. . وفي تمویل 
اليهود لرحلة «كولمبس» رمز على إسهامهم مباشرة في اكتشاف تعالم جديد 
شرع یمارس الحضارة منذ بدایتها الأولی» (ويُوجد رأي مدغم بالادلة على أن 
«كولمبس» نفسه كان يهودياً). وکان أب العصر النووي الحدیث بهودی ایض 
وهو «آینشتین». وهكذا كان اليهود في كل الظروف حملة التقدم الخارجي 


الصین الم جرد 


إن المادية اليهودية (آو الوضعية) هي التي لفتت العقل الانساني - خلال 
التاريخ البهودي - إلى العالم» وأثارت الاهتمام بالواقع الخارجي. أما المسيحية 
فقد لفتت الروح الانسانية إلى نفسها. فالواقعية الصريحة «للعهد القدیم» لا 
يمكن التغلب علیها الا بمثالية حاسمة من «العهد الجدید». 

لا يصح - في المسيحية - شطر الطاقة الانسانية إلى اتجاهین متعا کسین: 
اتجاه السماء واتجاه الأرض. «فلا یستطیم إنسان أن یخدم سيدين» فهو إما أن 
يكره آحدهما ویحب الاخر أو يتمسك بأحدهما ویستخف بالآخر. نك لا 
تستطیع آن تخدم الله وتخدم مامون) )2 , وینطلق (تولستوي» من هذه الفکرة 
(۸) آنظر: «برتراند رسل» في «تاریخ الفلسفة الغربية) .342 .8 ..:85611: 


8 أنظر: «إنجيل مى( .24 :6 Matthew:‏ 
(م) سامون) ممحتجه36 يشير في الکتابات الانجيلية الى شیطان الشهرة والمال. (المترجم). 


¥4 


فيطوّرهاء حیث یقول: «لايستطيع إنسان أن يُعنى بروحه وبمتاع الدنیا في الوقت 
نفسه» فإذا كان الانسان یطمح إلى المتاع فعلیه أن یتنازل عن روحه واذا کان 
یطمح إلى خلاص روحه فعلیه ان یتخلی عن متاع الدنیا. والا فانه یتمزق 
بينهماء فلا يصل إلى هذه أو تلك.. لقد اعتاد الناس أن یسعوا للحصول على 
الحرية عن طریق تجنبهم ما یعوقهم ویعوق أبدانهم» أو يحول بينهم وبين 
الحصول على رغباتهم. ولکن الوسائل التي یتخذونها لتحقیق مُتعهم البدنية 
المادية - من ثراء ومراکز عالية وسمعة بين الناس - كلها لا تؤدي إلى الحرية 
المرغوبة» بل على العکس تقيّد هذه الحرية أكثر وأکثر. فاذا أراد الناس أن 
يحققوا ۳ 5 أن من خطاياهم وأهوائهم وضلالاتهم متا 
القدیم» و«العهد الجديد)» حيث يذهب إنجيل مرقص إلى أن المسيح عيسى قد 
الغی قانون موسی» واستبدل «يهوى) - إله العدالة ومنقذ العالم المادي 35 پاله 
الحب الذي خلق عالم الغيب اللامرئي. و کما یقول « کوشود) 0۵:050000: «في 
هذا الانجیل, تبدو مبادیء الزهد واللاعبف والامتناع عن مقاومة الشر آکثر 
وضوحاً من الأناجیل الأخرى). 

ولذلك» فان الدين منذ البداية ينبذ أي توججه لتغيير العالم الخارجي أو محاولة 
جعله عالماً كاملا فالدين المجرد ‏ من هذا المنطلق - یحکم على أي اعتقاد 
اي بأن تن لخارجي أو تغييره يؤدي ب ی ا ۰ 
سوال كين تحيا في ذاتك 9 هذه الذات» ولیس إ إجابة عل 0 كيف 
تعيش في ۰ 3 لكين إنه معبك «علی 5 . ملاذ) على الانسان أن 
۱ اقطان" 5 هذا هو الدين المجرد. 





Leo Tolstoy «The Christan Teachng» ed vol. 22 The أنظر: «تولستوي»‎ )۱۰( 
Complete Works (New York AMS Press, 1968) 
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ولا تقلق على حياتك فتقول ماذا سنأكل وماذا متشرب».. «إذا أوقعتك عينك 
2 في الزلل فاقتلعهاء وإذا أوقعتك يدك المُمني في الزلل فاقطعها».. «كل من 
ينظر إلى امر 1 بشهوة و فکانه قد زنی دها في قابه»" '. 
حكمة الحكيم وسأحيل عقل الحصيف إلى عدم.. أين الحكيم؟ وأبن الكاتب؟ 
وأين المجادل عن هذه الدنیا؟».۱.. «وسأله الناس قائلين: وماذا نفعل إذن؟» 
فأجاب قائلاً لهم: «من كان له ثوبان فليعط واحدًا لمن لا ثوب له.. ومن كان 
عنده لحم 0 0 إن التشابه بين هذه العبارات وبين بعض 
المبادىء الاس بن إلا تشابهاً ظاهرياً . فلا مناقشة هنا لم تمع وما فيه من 
علاقات» وانما 0 7 منصث علي الانسان ونفس الانسان. فالدین يدعو إلى 
العطاء والغورة (الاشتراكية) تدعو إلى الأخذ. وقد تكون النتيجة الظاهرية واحدق 
ولكن النتيجة الباطنية مختلفة كل الاختلاف. 


05 (إنه مکتوب ۴ سأدمر 


2 ا له. 0 صرح القرآت: 5 يكلف الله تفس إلا وسعهاج 90" 
كان یوخه الاشارة بوضوح إلى المسيحية. ولذلك عرفت ا المجردة 
طريقين أو برنامجين: فيوجد فى «البوذية) «الماهایان» أو الطريق العظیم» وهو 
طريق شاق أليم مكوّس لاصفوة وطريق آخر يسمى «الهنايانا»» وهو طريق مُيشر 
وأقل قسوة مخصص لعامة الا وفي المسيحية تقسیم أحلاقي ممائل: 
۱ فهناك حياة خاصة للقساوسة والنظام الا كليروسي» في مقابل الحياة العادية لعامة 


(۱۱) أظر: «انجیل متّى) .28 :5 Matthew’ 6: 31, 5. 29, and‏ 

۱۲ أنظر: «انجیل بولس» ,19 :۵۲,1 ۲ Paul:‏ 

05 أنظر: «إنجيل لوقا» 3.10 Luke.‏ 

.۲۸۲ أظر: سورة البقرق الآية‎ )۱ ٤( 

Daisetz Teitaro Suzukr’ Studies ın the Lankavatra أنظر: «دایسثر نارو سور و کي)‎ )۱۰( 
Sutra, one of the nıost important Texts ام‎ Mahayana Buddhism, ın whıch almost 
all its prıncıples tenents are presented including the Teaching of Zen (London’ ۰ 
Routledge, 1972). and Bhikkhu Buddhadasa: Toward the truth. Hınayana 

Buddhism... (Philadelphia: Westminister Press, 1971). 
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الشعفبب.. العروبة لر تال ۽ ال ۷ بل الزواي اأ مهوت 2 . لعاحة الماد . فالعزوبة 


هي الطر 5 آهب ۸ار س اه من أه 0 ززاج فشو يك 51 08 و مق 


LE E E O N E E ان‎ 
ارم‎ a ۳ ژر‎ 5 ۳ 


1 ا 7 7 | ۱۳ 2 4 ِ 7 0 
دائما بر هی لكل نابل اعم ماعبي. قفا سبععية و اي له امك شام سنن س مه 


E 
3 £ 3 5 ۳ 8 
3 معارضتهها تلسف : ا يەن لهها الاي في ای ی 4 ۳ رازه ان پەن‎ 


وضع الانسان ن الا سه الاو“ ماعة. وال ات للخ 3 مارد ا نآني بواسملة 


الصلو ات أو الا شاقات وإنما ره ام رد 1 دای ار أو اد لح ومن 
ھا اء الا تهيام الل 3 ول ٠‏ بر ۵ 1 ريه ی ول شن ر زارد 1 عار . أن اأ انم 
يدعم 1 مر الواتن الا ي مه ر ۵ و اند ونا 0 ا ده العا که بكس ر#ى 
النظر (عن المعار تة النفسية). والار 3 يقي الت سی ربالاساا وتسميها 
الاناجيل «بشارة).. بشارة لاعسق ما فى الوحود الانسابی من ستقائق. حب 
جارك كسا ثيحب تفسلث)» عب أعداءك وباراه لاعنیلت». «لا تقاوم الشر) 

هذه المطالب تسیر فك فعارة المنعلق العسلي في حاف الأنسان) مما يوجهنا سحو 
البح عن alia a‏ السعقیقی . انوا تو- ي بال بشدارة 8 م آشفره كما قال الدسیج: 


املك مرف هلا الامو 0 


إن الالهام الواضح الاد للأناجيل يتير نقطذ تدعوّل في التارب بخ فلأول 7 
يتضح للبشرية الوعي الكامل بالقيمة الانسانیت وم خلال هذا الوعي تحقق 
التقدم الكيفي لا التقدم التاريحي. ولذلك کان ظهور عرسی (عليه ا ۳ 
ص معالم تاریح العالم.. (آية للعالم)” ل . وقد تحسدت رژینه والأمل الذي 9 
في جميع البعهود الانسانية من ذلك الوقت. ولا تزال الحضارة الغربية - برغم 
كل انحرافاتها وضلالاتها وشكوكها . تحمل خانم التعاليم المسيحية. ففي 
الصراع الحبدءئي بين المجتمع والانسان» بين الخبز والدحرية» بين الحضارة 


(15) أنطر «إنجيل یوحنا) 36 :18 :سامل 
412 «والتعي أحصنت فرجها فنفخنا فيها من روحنا وجعلناها وابنها آية للعالمين)» سورة 
ات الآية (4۱. 


۳۷۷ 


والثقافف یجد الغرب نفسه - وهو ملتزم بالتقاليد المسيحية ‏ منحازا إلى الا حتیار 


1 


الثانی. 


قبول الچسییح ورفضهه 


يؤثر الدين في العالم فقط عندما يصبح هو نفسه دنیویا بمعنى أن يصبح معنياً 
بالسياسة في معناها الواسع. ومن هذه الناحية» يعتبر الاسلام مسيحية أعيد 
تکییفها تجاه العالم. هذا التعریف یکشف لنا عن التشابه وعن الاعتلاف بين 
الدينين. 

يشتمل الاسلام على عنصر يهودي واحد» ولكنه يشتمل أيضاً على عناصر 
كثيرة غير يهودية. وفي تصنيف «هیجل» للأديان اعتبر الاسلام استمرارا 
لليهودية.. وهذه الفكرة عن الاسلام تنبع من وجهة نظر مسیحیة. وذهب 
«شبنجلر) إلى رأي يشبه هذاء عندما قال: إن «کتاب أيوب» كتابة إسلامية'. 
وفي كتابها «أنماط من الأديان المقارنة؛ وضعت «یزسیا إليادي» - النبي محمد 
على مفترق طريق التحول من المرحلة الثانية إلى المرحلة الثالثة (والاخیرة) من 
مراحل التحول الروحي للجنس البشري. ومن ثم فالمرحلة الثالثة ‏ التي لم تنته 
بعد بدأت بمحمد» حيث تذهب (إليادي» إلى أن تاريخ العقل الانساني هو 
عملية (عَلمَئَة) عامة» وبهذه الرؤية» يقف محمد على حافة سيادة المسيحية 
وبداية العصر العلماني الحديث. بمعنى أنه يقف في النقطة البؤرية للتوازن 
التاريخي( "©. 





George W.F. Hegel: Early Theological Writings, ۰ أنظر : «هیجل)‎ (۸) 
(Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1971). 
Oswald Spengler: The Decline of the West, trans... (New York: ۷ أنظر : اشبنجار‎ )۱۹( 
A.A. Knopf, 1926). 

(«) «علمنةه اشتقاق من «علمانیة» (المترجم). 
)0( أنظر : امؤسيا إليادي» Mercea Eliade: Patterns in Comparative Religıon, trans...‏ 
(New York: Sheed & Ward, 1958).‏ 


۳۷۸ 


إذا نحينا جانباً رؤية «اليادي» التاريخية ذات البعد الواحد - وهي رژية غير 
مقبولة من وجهة نظرنا - نستبقي منها إشارتها إلى الموقف «الوسطه للاسلام 
ولمحمد الذي تتميز به هذه الرؤية. هذا الانطباع يظل ثابتاً بصرف النظر عن 
اختلاف المداحل أو التفسيرات. 
لقد تجنب المسيح دخول القدس لأنها مدينة «الفءیسیین)() والمجادلين 
والکتاب والكفار وأصحاب الايمان السطحي. ومن ناحية أخرى لا توبجه 
الاشتراكية خطابها لأبناء الريف» وإنما تتويجه به لأبناء المدن الكبرى. أما محمد 
فكان يذهب إلى «غار حراء» (ليتعبد) ولكنه كان یمود في كل مرة إلى المدينة 
الكافرة (مكة) لكي يؤدي رسالته. 
ومع ذلك» فان كل ما حدث في مكة لا يمكن وصفه بأنه «الاسلام»؛ لأن 
الاسلام اون وبلغ ده في «المدينة). لقد كان محمد في (غار حراء) 
صائماً متنشكاً متصوّفاً حنيفا' "» وكان في مكة مُبِشّراً بفكرة دينية. أما في 
المدينة» فقد أصبح داعية إلى «الفكرة الاسلامية). إن الرسالة التي حملها محمد 
(صلى الله عليه وسلم) اکتملت وتبلورت في المدينة"". فهناك» وليس في 
مكة كانت «بداية ومصدر النظام الاسلامي الاجتماعي كله" , 
كان لا بد لمحمد أن يعود من «الغار)» فلو أنه لم يعد لَبَقَِي ۱ تفا ولكنه 
عاد من «الغار) وشرع يدعو إلى الاسلام. وهکذا تم الامتزاج بين العالم الجوّاني 
وعالم الواقع» بين التدشك والعقل» بين التأمل والنتشاط. لقد بدأ الاسلام صوفياً 
وأحذ يتطور حتى أصبح دولة. وهذا يعنى أن الدين قد تقبل عالم الواقع وأصبح 
زسلاما). 
0 «الفديسيون) طائفة من الیهود على عهد المسیح» عليه السلام؛ عرفت بتمسكها بالطقوس 
الشكلية وبالتقوى الكاذبة. (المترجم). 
(۲۱) «الحنيف» معناها الحرفي: الشخص الذي ينبذ العقائد المريفة التي تحيط به ويلتزم بالدين 
الصحيح. 
(۲۲) طاليوم أكملت لكم دینکم وأنممت عليكم لعمتي ورضيت لكم الاسلام دياي. سورة 
المائدق الآية (۳). 
™( أنظر: «ستيتانو بيانكر) Stetano Bianco: Polyvalence and Flexibility in the Structure‏ 
of Islamic City» Werk Switzerland, 9(1976).‏ 


۳۷۹ 


الاتسان ونفسهة.. هذه هي العملة بين محمد وبين عیسی (العهد الجدید). 
فبين الكتب المقدسة وبين النفسر نشاب في الطبيعة.. في جوهرها جمیعاً مرا 
واحد. فالنفس والكتب المقدسة يمثل أحدهما الآخر بطريقة رمزية.. وكلاهما 
يلقي الضوء على انعر *۳. والاسلام بسمغة من الانسان. ففي الاسلام تماما ما 
في الانسان. . فيه تلات الرمضءة الالهيق وفيه تعاليم عن الواقع والظلال. بالاسلام 
جوانب قد لا تروق للشعراء الرومان..يين. فالقرآن» کتاب واقعي لا مكان فيه 
لابطال الملاحم. والاسلام بدون إنسان یطبقه يصعب فهمه وقد لا يكون له 
وجود بالمعنى الصحيع. 

مل «أنلاطون» وعناصسر «لیینتزه الأولية رملائكة المسيحية» تشير - في 
جوهرها - جمیعاً إلى ْيء واحد: مملكة عاام سرعدي كامل مطلق ثابت. أما 
الاسلام فإنه لا يعطي لهذا العالم قيمة مثالبة. فالملائكة ‏ وهم ینتمون إلى هذه 
المملكة ‏ سجدوا للانسان الذي علّمه الله «الأسماء کلها»(۲۲۳. مما يؤكد غلبة 
الحياة والانسان والدراما على الكمال الساکن المخلد. 


لچ تبلغ المسيحية أبداً الوعي التام بوحدانية الله. فبها مفهوم مفعم بالحيوية 

عن الألوهية. ولکن لا توعد بها ۳ واضحة عن الله. وكانت مهمة محمد 
(ص) أن یجعل الفكرة الانجيلية عن الله أكثر وضوحاً وأقرب إلى عقل الانسان 
وفکره . فالله هو الإله(الواحد)الذى تتوق إليه النفوس وتصبو إليه أفكار نبيلة فى 
عقولنا. فى الاناجیل الاله«آب" وفى القرآن الله رب العباد . الاله فى الأناجيل 
محبة» وفي القران (جلال يستحق الحمد والثناء). هذه الخاصية في فهم 
المسيحية للألوهية انقلبت فيما بعد إلى سلسلة من الصور المختلطة ضححت» 
بالا اة لاس للمسيحية في سبيل الثالوث (وتكريس الأم العذراء 
والقديسين...). مثل هذا التطور غير ممكن في الاسلام» فبرغم کل ما مر به 


Henry de Lubac: The Drama of Atheist Humanism, rans.. أنظر : «هنري دي لوباك؛‎ )۲4( 
(New York: New American Library, 1963) PP. 4- 5, 21. 


(۳۰ «وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبئوني بأسماء هؤلاء إن کنتم 
صادقين سورة البقرةالاية (۳۱). 


۱۸۰ 


الاسلام من نكبات تاريخية» ظل ی آدیان العو سحي 0 النثى. الانسانية 
قادرة على نصوّر الألوهية سينا . 93 ۳9 العا 3 نان الألوهية تتح ل لب 
فكرة «الله الواحد الأحد». 


له المسيحيت هو رب عالم الأقراد رالاس والأنشن)» بینما يملك الشیطان 
زمام العالم المادي”" '2. ولذلك فان الاعتقاد المسیحی في الله يتطلب الحرية 
الجوانية» بينما العقيدة الاسلامية 5 الله تتطوي إضافة إلى ذلك على الحرية 
البرانية أيضاً. إن الاعتقادين الأساسيين في الاسلام: «الله أكبر» ورلا إل إلا الله 
هما في الوشت نفسه اعظلم , الفوی التورية : ي الاسلام. ویری اسید و بحق. 
أنهما ثورة ضد السلطة الدنيوية التي تغتصب الحق الالهي في حكم العالم 
يذهب سید قعلب» إلى اننا يعنيان: «انتراع السلطة من 0 ومن ا 
القبائل والاغنیاء والحكام. وإعادتها إلى الله», ولذلك - كما استحلص « 
قطب» ب كانت «لا إله إلا الله» ضدٌ جميع أصحاب السلطة في كل عصر وفي 
لين 


لم تستطع المسيحية كذلك أن نتقبل فكرة أن يظل الانسان الكامل إنساناً. 
ومن ثم استنتج المسيحيون من كلام عيسى فكرة (الاله ‏ الانسان)» واعتبروا 
عيض ابا لله. ولکن مق ظل إنساناً نقط, وإلا أصبح زيادة لا ضرورة لها. لقد 
أعطى محمد (ص) المتل الأعلى للانسان والجندي في الوقت نفسه» أما عيسى 
(عليه السلام)» فقد خلّف انطباعاً ملائكياً. كذلك كان الأمر بالنسبة للنساءء فقد 
احتفظ القرآن بوظائفهن الطبيعية كزوحات وأمهات» على عكس صورة مارتا 





Le bon n p.d «gg زد‎ 
كثير س الحكايات المسسحية تتحدث عن القدرة الشاملة للشیعلان,‎ )۲۷( 
أنظر سید قطب» في كتاه: «الاسلام والسلام الدولي»» وكتاب: «العدالة الاحتماعية في‎ )۲۸( 
Sayyid Qutb Islam and Univeral Peace (lndıanapolıs American Trust ال سلام»‎ 
۱۱۵۵۱۱080 1977), 
Sayyıd Qutb Social Justice ın Islam, trans (New York. Octagon Books, 1970) 


۲۸۱ 


ومريم في الأناجيل. ولذلك فان الهجوم المسيحي على طبيعة محمد 
(الاسانية الخالصة) «أكثر مما یجب» - هو هجوم ناتج في الواقع عن سوء فهم. 
تاه كان معي لي E E‏ وكشف عن الاتهامات التي 
مثوجه إليه في المستقبل حيث 9 «وقالوا ما ل هذا الرسول يأكل الطعام 
ويسمشي في الشواق...۲ 

إن مجرد المقارنة بين قاموس المفردات: المستخدمة في الأناجيل. والتي 
وردت في الفرآن يؤدي بنا إلى العديد من الاستنتاجات الواضحة؛ في الأناجيل» 
یتکرر ورود ألفاظ معينة تكراراً ملحوظاً مثل: مبارك مقدس» ملاك الحياة 
الأبدية» سماوات» الفریسی؛ حطيئة» حب» ندمء عفوء سر الجسد (كحامل 
للخطيئة)؛ النفس» تطهّر خلا إلخ. بینما في القرآن نجد المصطلحات 
نفسها مُصاغةٌ على صورة هذا العالم وقد اكتسبت واقعية وتحديدأء مثل: العقل» 
الصحة, التطهیر (لوضوع)» القوق الشرای العقد» الرهان الکتابق الأسلحت 
القتال» التجارة» الفاكهة؛ العزم» الحذن العقاب» العدل» الربح» الانتقام الصید 
الشفاءء المنافع.. إلخ. 


الاسلام لا يعرف کتابات دينية (لاهوتية) معيّنة بالمعنى المفهوم في آوروبا 
للكلمة» كما أنه لا يعرف کتابات دنيوية مجردة. فكل مفکر إسلامي هو عالم 
دیر(۳ كما أن كل حركة إسلامية صحيحة هى حركة سياسية. 
() مارتا وماری أختان قرويتان وأخحوهما يسمى(إليعازار»1,3281108 تذكر الأناجيل أنه الشخص 
الذي أحياه المسيح بعد موته کمعجزة من معجزاته» وكانت المرأتان من أتباع المسيح 
ومحیه وتحكي قصتهما الأناجيل بشيء من التفصيل: أنظر على سبيل المثال إنجيل يوحنا 
(؟1: ١‏ ۷) (المترجم). 
(۲۰) «إقل سبحان ربي هل كنت إلا بشرأ رسولا» سورة الإسراءء الآية )٩۳(‏ .قل إنما أنا 
بشر مثلكم يُوحى الي أنّما إلهكم إله واحد..» سورة الكهفء الآية (۱۱۰). 
(۳۰) سورة الفرقان الاية رقم (۷). 
(۳۱) یضیف «إرنست بلوك» هذه الاشارة الدالة حيث یقول: «کل علماء الدین العرب - تقريباً - 
كابوا أطباء أيضأ» أنظر Ernest Bloch: Natural Law and Human Dignity (Beograd.‏ 
n.p., n.d) P. 58. =‏ 


AY 


ویمکن استخلاص نتائج مماثلة من المقارنة بين المسجد والکنیسة 
فالمسجد مکان للناس أما الكنيسة فهي «معبد الرب». في المسجد يسود جو من 
العقلانية» وفي الكنيسة جو من الصوفية» المسجد بورة نشاط دائم وقریب من 
السوق في قلب المناطق المعمورة بالسکان(۲"؟ أما الكنيسة» فتبدو أقل التحاماً 
ببيئتها. يميل التصمیم المعماري للكنيسة إلى الصمت والظلام والارتفاع إشارة 
إلى «عالم آخر). «عندما يدخل الناس كاتدرائية قوطية يتركون خارجها كل 
اهتمام بالدنيا كأنهم داخلون إلى عالم آخره(۳۳. أما المسجد؛ فمن المفروض 
أن يناقش الناس فيه بعد انتهائهم من الصلاة هموم دنياهم. وهذا هو الفرق. 


قارن عصمة البابا في المسيحية بعصمة الاجماع في الفقه الاسلامي» 
«لاتجتمع آمتي على حطأ) كما في الحديث المنسوب إلى رسول الله محمد 
(صلی الله عليه وسلم) يتو جه «العهد الجديد» إلى الانسان» ویتوجه القرآن إلى 
الناس. وهکذا ینبثق مبدأ الناس.. الكل.. الجماعة. وليس هناك شيء بالصدفة. 
فالعهد الجدید ان اتساق تام مع روح الصفوة المسيحية ومبدئها الهرمي 
المقدس... الكهنوتي الذي تشبه فيه البوذية. آما الاسلام» فیتضشن دلالات 
دنيوية معينة» ويشير إلى انان کر عن اسان العام رفیع الشأن. إن الاسلام لا 
يعترف بالصفوة» رهباناً کانوا أو قذیسین ولا يوجد فيه برنامجان: واحد 
للمختارين وآخر للناس العاديين. ولكنه إعلان لمبدأ ديمقراطي( ". 


يتميز کل من (العهد الجدید» والقرآن عن (العهد ندیم پاعلانهما مدا 
الجماعة الروحية. لكن بينما يظل «العهد الجديد» قاطعاً فى هذه الناحية لا 
يتجاوزهاء جد الاسلام یعترف بالأممء وهر نقسسه يصبح مدا جديداً فوقها 





= «مهناك حط يمكن متابعته في الفكر الاسلامي يبدأ من الفلسفة الى العلوم الدينية الى القانون 
الى الطب». 
(۳۲) كان «سان برنارد) يطلب أن نی الکنائس والأديرة بعيداً عن المدينة بقدر الإمكان.. 
Kennith Clark: Civilization: A Personal View (London: B.B.C. 1962).‏ 
(TT)‏ و 
(۳۵) أخفق اقتراح ادال نظام الإدارة الجماعية بدلا من المنصب البابري المتفرد بالسلطة. 


۳۸۳ 


ها ا الاسلام»» ۵ ئى وحدة كبرق تسجاوز التيجمعات كلها لتضم كل 
المسلمين في كل E‏ وفضا عن ذلك ی كد الاسلام القرابة ورابطة الدم 
التي يُنسب إلى المسيح أنه رفضها رفضضاً تاطا" 


ل النظر ی الظروف لعي حاطت. بظهور الاسلام تساعدنا على فهم 
إن 2-7 باعتباره دعوة للتوسيا. دين العقيدة والسياست. كان العرب 
ونا معاي تاتضا ریت مر کشت ۳ تقاليد تجارية تسم بالعناء 
والمشقة. كنا كانت لديهم تقاليد دينية 00 ولم تكن كعبتهم م ركزاً 
ES‏ كر ا عكار راد ابا على مدى القرون. لم تكن الفلروف الطبيعية 
المحيطة بهم لتسمح لهم بتجامل أهمية العامل ۳۹ في الععياة. فلم تكن 
بلاد العرب مثل مدينة «الجليل) الخهبة مهد المسيحية حیث یستطیم الانسان 
أن یعول نفسه بقلیل من الجهده وإنما كانت الحياة في بلاد العرب شاقة لا 
يمكن کنالها إلا بالجهد والعناء. كان علیهم أن ار مشقة الرحلات 
الطويلة لقوافل الجمال, أو العمل المُضني لزراعة قدم واحد من الأرض أو 
الحصول على جالون واحد من الماء. وفي الوقت نفسه كانت حياة الصحراء 
تثير وتدعم مشاعر دينية قرية وعميقة في نفوسهم. وتحت التأثیر الدائم لهاتين 
الحقيقتين المتعارضنين» تشكلت عبقرية العرب وغريزتهم.. و . وهيأتهم لاستقبال 
قدرهم. î.‏ وهو الاسلام الذي جمع في تعالیمه بين السماء والأرض. تستطيع 
الأناجيل أن تقول: «عش كما تحيا الزنابق في الحقول» ولكن القرآن بحث 
الناس على الكدح والسعي وراء العيش فيقول: لإوجعلنا النهار معاشأ)» ويذكرهم 


(۲۰) ليا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا..» سورة 
الحجرات» الآية (۱۳). 

(۲۰) يا أيها الناس اتقرا ربكم الذي خلقكم من نفس واحدة وخلق «نها زوجها وبث منها 
رجالا كشيراً ونساءً واتقوا الله الذي تساءلون به والأرحام إنه كان علیکم رقيساً» سورة 
السای الاية (۱). وآية «إإنسما المؤمنون إخوة فأصل‌حوا بين أخويكم. .4 سورة الحجرات» 
الآية (۱۰). قارن هذا بما ورد في إنجيل متى (۱۲: 4۷- 45) «وسأله أحدهم قائلاً: أرى 
أمك وأحاك يقفان لا یکلمانك. فأحابه قائلاً له: من هي أمي؟ ؟ ومن هم إخوتي؟ ثم مد يده 
مشيراً الى تلاميذه وقال: أنظر هؤلاء أمي واعوتي». 


A4 


بنعمة النهار المضيء الذي يسهّل السمي؛ فیقول: إالله الذي جعل لکم الليل 
لدسکنوا فيه والبهار مبصراً ان اله لذر فضل علی اللا ولكن أكثر الناس لا 
پشکرو ن . 


ی کد القرآن - علی حلاف الأناجيل - أن الله خلق الاسان لیکون سيدا فى 
الارض (خلیفت ۳ وأن الانسان يمكنه تحير الطبيعة والعالم حلال المعرفة 
والعمل فقط. اي بالعلم والفعل. مس هده الحقيقة» وبتركير الاسلام على القانود 
والعدالة؛ يبرهن الاسلام على أنه لا یستهدف التقافة فقط وانما یسمی لبناء 
عفان ا 


وقد تال على موقف الاسلام تجاه الحضارة من خلال اهتمامه بالقراءة 
والكتابة باعتبارهما أقوى محرك لاحضارق فلا غرابة أن يُعنى کک 
فكانت أول ما نزل على محمد (صلی الله عليه وسلم) من آيات القرآن'' 
تبدو الکتابة غريية عن الدین (لمجرد. فقد بقیت الأناجيل'تفليدا شقويا 5 
طويلة من الزمن. وعلی قدر علمنا؛ بدأت کتابتها بعد جيل کامل من وفاة عیسی 
(علیه السلام). وعلی عکس ذلك اعتاد محمد (ص) أن يملي آيات القرآن على 
كتاب الوحي فور نزولها. وهي ممارسة لم يكن عیسی لیقبلها فهي أقرب ما 
تکون إلى اهتمامات «الفزیسیّین» التي كان یستنکرها(۱*, 


(۳۷) قارن ما جاء من إنجيل متی مثلاً (3: ۲۸) حيث یقول: (ِلِمَ أنت قلق على ثيابك؟ أنظر الى 

الزنی في الحقل كيف يسموء إنه لا یکدح ولا یفزل»؛ وما جاء في القرآن بالايتين المذكورتين 
في النص والاولی هي الآية رقم (۱۱) من سورة الب والثانية هي الآية (۱) من سورة عافر. 

وانظر أيضاً الآية رقم (۱۰) من سورة الجمعة حيث تقول: جوفإذا قضيت الصلاة فانتشروا 
في الأرض وابتغوا من فضل الله واذكروا الله كقيراً لعلكم تفلحون). 

(۳۸) «واذ قال ربك للملائكة (ني جاعل في الأرض خحليفة..» سررة البقرة: الآية (۳۰). 

(۳۹) الاسلام هو الدين الوحيد الذي تعستن قانونه (شریعته) كحرعء لا يتجزأ منه. 

(4) إقرا باسم ربك الذي خلق خلق الانسان من علق إقرأ وربك الأكرم الذي علّم بالقلم 
علم الإنسان ما لم يعلم » سورة العلق: الأيات» (۱ - 9). 

)٤١(‏ لقد استحدم موسى الکتانة وهو ما يتفق تماماً مع مکاله ومکاة رسالته في التاريح. أنظر: 
«العهد القديم» )33.2 (Numbers‏ و )0-5( Romans‏ 


۳۸۵ 


إن اصرار القرآن على حق محاربة الشر والظلم "*» لیس من قبیل التديّن 
بمعناه الضیق. فمبادیء اللاعنف واللامقاومة أقرب إلى مبادیء الدین المجرد. 
وهي مبادىء تظهر بشكل متماثل في تعاليم عيسى وفي الفكر الديني الهندي» 
حيث نجد لها امتداداً عند غاندي في «الستياجراها)" ¢ وهي الوت للنضال 
عن طريق اللاعنف والعصيان المدني"**. وعندما أقر القرآن القتال» بل أمر به 
بدلاً من الرضوخ للمعاناة والظلم لم يكن يقزر مبادىء دين أو أخلاق» وإنما 
اليد ی ی . لقد كان محمد (ص) مقاتلا فقد ذُكر في 
سيرته أنه كان یحتفظ بتسعة سيوف وثلاثة رماح وسبعة دروع وثلائة تروس 
وأسلحة اه ومن هذه الناحية نجد» محمدا (ص) يشبه موسى «النبي 
المقاتل)۳۱*. 





(4۱) طرالذین إذا آصابهم البغي هم ینتصرون, وجزاء سيئةٍ سيئةٌ بلها. فمن عفی وأصلح فأجره 
على الله انه لا يحب الظالمين#. سورة الشوری, الایات (۳۹ - 4۰). 

Mohandas Karamchand Gandi: «Satyagraha in South Africa», أنظر دغاندي)‎ (GT) 
Mahatma Gandi at Work».. (New York: Macmillan Co, 1931), Erik 
Homberger- Erıkson: Gandı’s Truth on the Origin of Militant Nonvionlence 

(New York: Norton ,1969( 

(44) کب علیکم القتال وهو کرة لکم وعسی أن تکرهوا شيئاً وهو خير لكم..) سورة البقرة 
الآبة ر١٠٠‏ أذن للذین يُقاتلون بأنهم ظلموا وأن الله على نصرهم لقدير) سورة الس 
الابة (۳۸). 
- وما جعله الله إلا ُشری ولتطمتن به قلویکم وما النصر إلا من عند الله إن الله عزیز 
حكيم »4 سورة الأنفالء الآية (۱۰). 
3-5 #إن ينقفو کم یکونوا لكم أعداءاً وییسطوا إليكم أيديهم وألسنتهم بالسوء. وودّوا لو 
تکفرون) سورة الممتحة الآية (؟). 
س يا آیها الذين آمنوا هل أدلكم على تجارة تسجیکم من عذاب أليم» تؤمنون بالله 
ورسوله وتجاهدرن في سبيل الله بأموالكم وأنفسكم ذلکم خير لکم إن کندم 
تەلەرن¢ سورة الصف الآيات ٠١(‏ - ۱۱. 

(ه4) لقد وجدنا كثيراً من التشابه بين موسى ومحمد أو بين اليهودية والإسلام» وهدا التشابه لا 
وحود له بين اليهودية والمسيحية» فتعالیم هاتین الدیانتی بمعنی من المعاني في وضع 
(القضية ونقیضها) ولعل هدا یفسر لنا ظاهرة العداء للسامية التي سادت في أكثر الدول 
المسيحية» وهو شعور لا وجود له على الاطلاق بين الشعوت الإسلامية. 


۳۸1 


كان لتحریم الخمر في الاسلام - بالدرجة الأولى ‏ صفة اجتماعية, فالخمر 
شر اجتماعي. ولیس في الدين المجرد شيء ضد الخمر. بل إن بعض الأديان 
استخدمت الكحول كعامل صناعي يساعد على استحضار النشوة» شأنه في ذلك 
شأن الاظلام في الكاتدرائيات ورائحة البخور العطرة» فكلها وسائل تؤدي إلى هذا 
النوع من الخدر المطلوب. ولا يرى المسيحيون خطأ في أن يتحول الخمر 
رمزياً - إلى دم المسيح خلال القربان المقدس. فلا نجد في المسيحية تحريماً 
للخمر كما حزمها الاسلام واعتبرها من الكبائر. ذلك لأن الاسلام عندما حرم 
الخمر سلك مسلك العلم لا مسلك الدين المجرّد. 


لقد انشملرت وحدة الاسلام على ید آناس قصروا الاسلام على جانبه الديني 
المجرد» فأهدروا وحدته وهي خاصيته التي يتفرد بها عن سائر الادیان. لقد 
اختزلوا الاسلام إلى دين مجرد أو إلى صوفية؛ (فندهورت أحوال المسلمین). 
ذلك لأن المسلمین عندما یضعف نشاطهم وعندما یهملون (دورهم في هذا 
العالم)9 * ويتوتفون عن التفاعل معه» تصبح الدولة الاسلامية كأي دولة أخرى» 
عريانة لا تخدم إلا نفسها. فى حين يبدأ الدين (الخامل) یج المجتمع نحو 
السلبية والتخلّف. ویشکل الملوك والأمراء والعلماء الملحدون؛ ورجال 
الکهنوت وفرق الدراویش والصوفية؛ والشعراء السکاری؛ یشکلون جميعاً الوجه 
الخارجي للانشطار الداحلي (الذي أصاب الاسلام). وهنا نعود إلى المعادلة 
المسيحية: «إعط ما لقيصر لقيصر وما لله لله»"“. إن الفلسفة الصوفية 


يو 


والمذاهب الباطنية تمثل - على وجه اليقين ‏ نمطا من أكثر الأنماط انحرافأ 


2ت 

رد «إليس البد أن ولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب ولكن البز من آمن بالله والیوم 
الآخر والملائكة والكتاب والبيين وآتى الال على حبه ذوي القربى والبتامی 
والمساكين وابن السبيل يوالسائلين وفي الرقاب وأقام الصلاة وآنى الزكاة والموفون 
بعهدهم إذا عاهدوا والصابرين في البأساء والضّراء وحين البأس أولئك الذين صدقوا 
وأولئك هم المتقون» سورة البقرة» الآية (۰)۱۷۷ 

40) أنظر: إنجيل متى ۲۲: ۲۱۰ 
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ولذلك يمكن أن نطلق علیها «نْضرنة» الاسلام. انها انتکاس بالاسلام من رسالة 


(SA 
محمد روصي ) اك ني سی ۱ ۰ السللام)!‎ 


وهناك حار التمادتي دی الاتجاه الآخر وأعني (مادية) الاسلام ولكن 
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الانطبات العام دوالك أن ماده الاسلام أو مجموع الاي الطبيعية والاجتماعية 
الب مسق تحدى الال الاسلامى ضد الافکار المادية المتطرفة التى 
تسدر دائما مى أو وبا. لقد كانت المسيحية - في روسيا ما قبل الثورة - تلعب 
دوراً آشه ندور «دود كيشو فلم ت ٣م‏ الصمود أمام زحف واقعية الأفكار 
الیسا یت (الشيوعية). ا ای 2 عدم س الثورة الشيوعية 2 أو إخفاقها 5 فى 
الدول الاسمية لیس من قبیل المصادفت» فالاسلام لا یحتاج إلى «مار کس) لأن 
فيه مار كسيته الخاصة به (إذا صح هذا التعبير) . لقد احتوى القرآن واقعية التوراة» 
بینما جاءت الماركسية فى آوروبا كتعويض عن العنصر اليهودي الذي طرحته 
الكائوليكية والأرئوذ كسية سانا بشکل تام( ؟۲. ولقد برهنت البروتستانتية - لما 
اشتملت عليه من عقلانية - آنها أكثر مقاومة لهذا التحدي الثوري. ومن هذه 
الناحية. تعتبر المسيحية البروتستانتية آقرب إلى الاسلام من الکائوليکية. 


)٤۸(‏ تقول هدا الکلام وفي ذهسا الممارسات الخاطئة لعض فرق الدراویش التي انتهت بهم إلى 
سلمية واسحاب من الحياة اللشطة» ولكن إدا كان الحدیث عن التديّن العميق» فانا نقول إن 
كل مسلم ملتزم هو صوفي بمعنى من المعاني وأن محمداً (ص) كان في مقدمة الحمیم. 

)4٩(‏ توحد تقاط مشتركة بين التوراة والفرآن في تلك الآيات التي تدمغ أصحاب السلطة والثروة. 
فالقرآن يمصح القادة المتكبرين: «إقال الملا الذين استکبروا من قومه للذين استضعفرا 
ی ی ا OT‏ و 
به كافرون) الأعراف, الایتان (۷۵- ۰۷ ویدمغ الارستقراطية الطاغیة: «إوكذلك جعلنا 
في كل قرية آکابر مجرمیها لیمکروا فیها وما یمکرون الا بأنفسهم وما بشعرون. 
الأعای الآية ۱۲۲ ویعرض بالزعماء الملحدین: فقال الملا الذين کفروا من قومه ما 
نراك إلا دشرا مثلنا وما نراك اتبعك إلا الذين هم أراذلنا بادي الرأي وما نری لکم علينا من 
فضل بل نظدكم کاذبین)).. سورة هود؛ الآية (۷؟)» كما يعرّض بالمترفی مس أصحاب الثراء 
العاحش : بزوما أرسلنا في قرية من نذير إلا قال مترفوها إنا بما أرسلتم به كافرون» سورة 
ان الأية ر٤‏ ۳). وهدا كله بطنيعة الحال تعبير عن الترام بموقف تحاه المجتمع وهو حاصية 
في الاسلام تشارك فيها البهودية بقدر. 


TAA 


ولکن؛ لاسباب تاريخية وللمواجهات السياسية بين المسيحية والاسلای 
کثیرا ما تجاهل الغرب القرابة بين الاسلام والمسيحية. إن قبول الاسلام للانحيل 
كتاباً مقدسأء وقبول المسیح رسولا للم تم تجاهله أيضاً. ولو استطاع [الغرب] 
التأمل بصدق في هذه الحقيقة واستتبط منها اللتائج التي تترتب عليهاء فان 
العلاقة بين هذین الدینین - العالیین العظیمین - قد تتوجه في المستقبل إلى أبعاد 
جدیدة کل الجدة *. 


(.ه) قل يا أهل الکتاب تعالوا الى كلمة سواء بيننا وبينكم ألا نعبد إلا الله ولا نشرك به شيئاً 
ولا یسخذ بعضنا بعضا أربابا من دون الله فان توا فقولوا اشهدوا بأنا مسلمون) سورة 
آل عمران» الاية (14)» فل.. وقولوا آمتا بالذي آنزل إلينا وأنزل إليكم وإلاهنا وإلاهكم 
واحد ونحن له مسلمون»» سورة العدكبوت» الآية .)٤١(‏ 


۳۸۹ 








مایا بلاج جوا یلو + ولج بل بل بر 
00 ا اک اک 
fe‏ 3 
9 الله 
طش j Fh‏ 
3 2 
e,‏ الم 
ا i‏ 
r‏ ۳ 
3 
| ۳ 
( اه 


e س‎ 
1 


ااسلام والدين 


ليست الصلاة مجرد تعبیر عن موقف الاسلام 
من العالم. وانما هي أيضاً انعکاس للطريقة 
التي يريد الاسلام بها تنظيم هذا العالم. 


ثُنائية أعمدة الأسلام الخمهة 


الصّلاة ليست مجرد تعبير عن موقف الاسلام من العالم» وإنما هي أيشاً 
انعكاس للطريقة التي يريد بها الاسلام تنظيم هذا العالم. فالصلاة تعلن أمرين: 
أولهماء أنه بوجدٍ هدفان إنسانيان أساسيان. وثانيهماء أن هذين الهدفين ‏ رغم 
انفصالهما منطقیاً - يمكن توحيدهما في الحياة الانسانية» حيث أنه لا صلاة 
بدون طهارة ولا جهودٍ روحية بدون جهود مادية واجتماعية تصاحبها. إن الصلاة 
أكمل تصوير لما نطلق عليه «الوحدة ثنائية القطب» في الاسلام. ونظراً لما فى 
الصلاة من بساطة» فإنها قد اختزلت هذه الخاصية إلى تعبير تجريدي» وأصبحت 
بذلك المعادلة أو (الشفرة) الاسلامية. 


الصلاة في الاسلام باطلة بدون وضوءء بيئما في الدين المجرد يمكن أداء 
الصلاة مع وجود (القذارة المقدّسة) التي عرفتها بعض نظم الرهبنة في کل من 
المسيحية والهندوسية. فالرهبان الذين يتجنبون النظافة يشعرون عور دينياً 
أصيلاً أن إغفال البدن ‏ بل الاهمال المتعمّد لنظافته ‏ يقري العنصر الروحي في 
الصلاة. وينطلق هذا المنطق من افتراض أن الصلاة» من حيث المبدأ التي قامت 
عليه» ستكون صلاة أصدق إذا «تخلّصت» من أي إضافة أو عناية بالبدن. فكلما 
قلّ حضور البدنی كلما زاد التأكيد على الروحی(. 


يشكل الوضوء والحركات في الصلاة الجانب العقلي فيهاء ووجود هذا 
الجانب لا يجعل الصلاة قاصرة على جانبها الروحي المجرد وإنما يضيف إليها 
النظام والصحة معأ فهي ليست تالا صوفياً فحسب بل نشاطاً عملي أيضاً. 
يوجد بالتأكيد شيء من روح العسكرية في الوضوء فجراً بالماء البارد» وفي 





(۱) من بين المراجع الإكليريكية البارزة الذين أخذوا هذا الجانب س الصلاة إلى أقصى مداه 
«یعقوب الرسولي». ویصور المدی الذي يمك أن یصل إليه الاهمال المتمقد للدن ما ذکر 
عن تجدب النظافة في بدايات القرون الوسعلی فيما يلي: «کان يُنظر إلى النظافة على آنها 
شيء بفیض... وکان الرهبان رجالاً ونساءٌ يماخرون بأن الماء لم یمس أقدامهم إلا عندما 


Bertrand Russell: The History of كانوا يضطرون لعبور الأنهار». أنظر: «برتراند رسل)‎ 
Western Phılosopy (London: n. p., 1946) P. 371. 
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صفوف الصلاة المتلاحمة. ولم يغث هذا المعنی عن ذهن واحد من دوریات 
استطلاع جیش الفرس قبل معركة «القادسية» عندما رأى الجنود متراصین في 
صفوف لصلاة الفجرء فقال لقائده «أنظر إلى جيش المسلمین إنهم يؤدون 
تدريباتهم العسكرية اليومية)". والحركات الخارجية للصلاة بسيطة إلى حد ماء 
ولكنها تشمل جميع أعضاء الجسم تقریبا. إن حمس صلوات في الیرم مع 
الوضوء (أو الغسل) - أولها يجب أداؤها قبل بروغ الشمس» والاخيرة في المساء ‏ 
وسيلة فغالة ضد الخمول والاستر خاء. 


وإذا أردنا أن نركز على الناحية (العقلانیة) في الصلاق لوجدنا أنها بدورها 
ليست أحادية الجانب. فالثنائية تتكرر فى الوضوء: الوضوء نظافة صحيّة؛ ولكن 
هذه النظافة «لیست فقط معرفةء وانما فضيلة كلك فقد أضفی علیها 
الاسلام شيئاً باطنياً. وهذه الصّفة تعتبر من «الناحية المنهجية) حصوصية اسلامية. 
والنتيعجة أن الاسلام قد رفع الطهارة إلى مستوی الفكرة وربطها عضوياً بالصلاة. 
حيث يقرر إلقرآن ‏ خلافاً لما قد يتوقعه أصحاب الدين المجرد - «إن الله يحب 
المتطهرين). إن عبارة مثل «النظافة من الايمان» لا توجد إلا في الاسلام 
فالبدن في جميع الأديان الأخرى المعروفة «خارج الاعتبارم(؟). 


صلاة التراويح المتصلة بالصيام في شهر رمضان لها أثرها الصحي ومقاصدها 
الطبية» وهذا أيضاً ممكن فقط في الاسلام. 


إن مواقيت الصلاة» وكذا الصيام والحج تعتمد جميعاً على حقائق فلكية 


Risler: la Civilization ۸۵06... أنظر: ص ۳۵ من كتاب »رر«‎ . )۷( 
Jean Jacques Rousseau: Emile, trans... (London: Dent, أنظر : (جان جاك روشو)‎ 2 
1955( 

(؛) ... إن الله يحب التژابین ويحب المتطهّرين» سورة البقرق الآية (۲۲۱). 

(ه) لنتذکر أن الحمامات العامة التي بناها الرومان قد احتفت بعد انتشار المسيحية وعلاوة على 
ذلك كانت الكنيسة تغلق الحمامات وتبني الأديرة. والاسلام على عکس ذلك كان بيني 
الحمامات قرب المساجد ولا پوجد مسحد في العالم بدون نافورة ماء على الأقل. ولیس في 
هذا صدفة, 
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. معينة. وقد يبدو تصريح القرآن: «إليس البر أن تولوا وجوهكم 3 قبل المشرق 
والمغرب...4 أقرب إلى مفهوم الدين المجرد. إلا أن الصلاة الاسلاميق 
بمفهومها السائد» تشتمل على العناصر المادية (الطبيعية) كما تشتمل على 
عناصر روحية على حد سواء. ومن هذه الناحية تنتمي الصلاة إلى عالمنا الذي 
يحدده الزمان والمكان. وكان التطور السريع لعلم الفلك في قرون الاسلام 
الأولى وثيق الصلة بحاجة المسلمين إلى التحديد الدقيق للمكان وااز.ان. ولدينا 
أسباب عديدة للاعتقاد بأن هذا التطور كان هدفا من أهداف الإسلام . 


هذا الجانب من الصلاة (سته إن شنت الجانب الدنيوي أو العمليّ أو 
الطبيعي) یز کي بقوة صفة آخری» هي الصفة الاجتماعية. فالصلاة ليست مجرد 
اجتماع الناس لأداء الصلاة في جماعة» ولکنها أيضاً مناسبة للعلاقات الشخصية 
المباشرة» وبهذا الاعتباره تكون الصلاة ضد الفردية والسلبية والانعرال. فإذا 
كانت الحياة تفوق الباس» فإن المسجد يجمعهم ويمرجهم. إنها مدرسة يومية 
للتآلف والمساواة والوحدة ومشاعر الود. ويتّس هذا الاتجاه الاجتماعی ذ 
والمساواة و ومشاعر ويتوج عي في 
الصلاق صلاة الجمع فهي تکاد تکون صلاة حضرية سياسية. نام في الاجازة 
الأسبوعية» في مسجد م ركزي جامم پحضره بعض رجال الدولة. وخطبة الجمعة 
قبل الصلاة جزء لا يتجزاً من الصلاة وهي بصفة أساسية رسالة سياسية. وقد 
يقول المسيحيون إن هذا یتمارض ممع مفهوم الصلاق وهو استنتاج يتفق مع 
الطريقة المسيحية في التفكير» ولکنه استنتاج غير مُبرّرٍ من وجهة نظر الاسلام. 


والتعحوّل من الدين المجرد إلى الاسلام ظاهر بوضوح في مسألة الز کاة. ففي 
«المرحلة المكيّة)» كانت الزكاة تمنح للفقراء على سد التطوع (صدقات). 
ولكن عندما تأسس مجتمع المدينة - وهي اللحظة التاريخية التي تحولت فيها 
الجماعة الروحية إلى (درلة) - بدأ محمد (ص) يعامل الزكاة باعتبارها التزاماً 
قانونياً (فريضة شرعية)» أي ضريبة يدفعها الأغنياء للفقراء. وهي» على قدر علمناء 
أول ضريبة من نوعها في التاريخ. كأن الاسلام قد أنشأ الزكاة عندما أضاف عنصر 





(5) أنظر: القرآن» سورة البقرق الآية (۱۷۷). 
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الالزام القانوني إلى المؤسسة المسيحية للصدقة أو كما آطلق علیها «رسلر» 
«الصدقة الالزامية). إنه المنطق نفسه الذي حول الصّلاة التأملية المجردة إلى 
صلاة «اسلامیة»: هو نفسه الذي جعل من الصدقة التطوّعية زكاة مُلزمث والنتيجة 
النهائية أنه حوّل الدين المجرد إلى إسلام. 

ویاعلان الزكاة بدأ الام یتخذ وضع 0 الاجتماعية» فلم يعد يعمل 
كدين مجرد فحسب. وقد أخذت الزكاة ثم ثقلها الحقيقي بتشكيل المجتمع 
السیاسی للمدينة» والدليل على هذه الخاصية لار کاة آنها ذكرت في القرآن 
ثماني مرات فقط في سُوَرٍ الفترة المكية» بینما ورد ذکرها في السور المدنية 
ئنتین وعشرین مرة. 

لقد جاء فرض الز كاة استجابة لظاهرة ليست فى حد ذاتها واحدية الجانب. 
فالفقر ليس قضية (جتماعية بحتة. فسببه ليس في العوز فقط, وانما آیضاً في الشر 
الذي تنطوي عليه اللفوس البشرية. فالحرمان هو الجانب الخارجي للفقر وأما 
جانبه الباطني فهو الاثم (أو الجشع)» والا فکیف نفسر وجود الفقر فى 
المجتمعات الثريّة؟ إننا في اللصف الثاني من القرن العشرین ولا یزال ثلث 
البشرية يعاني من نقص مزمن في التغذية. فهل برجع هذا إلى نقص في الغذای أم 
إلى نقص في الشعور؟ إن أي حل لمشكلة الفقر ينبغي أن يتضمن الاعتراف 
بالذنب» وإضافة إلى ذلك لا بد أن يصحبه توبة وندم. فكل حل إجتماعي لا بد 
أن يتصمن وله ی ار . بمعتی أنه له ينبغي الاكتفاء بتغيير العلاقات الاقتصادية» 
بل ایشا العلاقات الانسانية. يجب إحداث ت وزع العادل» و کذنك التدشئة 


ن لتر مشكلة رکه نم أي aS‏ 
وانما أيضاً من خلال التضامن الشخصيء والقصد, والشعور الودّي. فلا شيء 
یمکن إنجازه على الوجه الصحیح بمجرد تغيير ملكية سلع العالم طالما بقیت 

في النفوس الكراهية والاستغلال والاستعباد. وهذا هو السبب في إخفاق الثورات 
الدينية المسيحية والثورات الاشتراكية يفا «فعلی مدى ألفئ سنة لم ینقص 

حجم الشر في العالم» ولم تستطع امبراطورية مقدسة أو امبراطورية ثورية الوصول 


۳۹1 


إلى غايتها المأمولة»۱. فقد كانت الثورة الدينية - دينية أكثر مما يجب» وکات 
الثورة الاجتماعية - اجتماعية أكثر مما بجب. لقد توهمٌ الدين أنه سیکون أكثر 
تمكيناً برفضه للسياسة والعنف» واحتفظت الاشتراكيةء» كواجب أساسى لهاء 
إقباع خبرائها أن العف هو الطريق الوحيد وأن الصدقة مجرد خدعة. إنما يحتاج 
الانسان ديناً هو في الوقت نفسه سياسة» وسياسة هي في الوقت نفسه أخلاق. 
يحتاج إلى مفهوم للصدقة يمكن أن تتحول إلى التزام اجتماعي أو ضربية.. 
وهكذا نصل إلى تعريف «ال زکاة). 


إن الزكاة مرآة للناس. حيث يتوقف عليهم أن تكون الزكاة ضريبة مفروضة أو 
عطاء تطوعياً من إنسان لانسان آخرء وتحتاج الزكاة إلى صناديق مالية وإلى فلوب 
مفتوحة معاً. إنها نهر كبير من السلع تفيض من قلب إلى قلب.. من إنسان إلى 
إنسان. الزكاة تقضي على الفقر بين المحتاجين وتقضي على اللامبالاة بين 
الأغنياء. إنها تقلل من التفاوت المادي بين الناس» وتقربهم بعضهم من بعض“. 

إن غاية الاسلام ليست هی القضاء على الأغنياء» وإنما القضاء على الفقر.. 
فما هو الفقر؟ إنه نقص فى الأشياء الضرورية التي لا يمكن الاستغناء عنها للحياة 
العادية. أن يمتلك الانسان أقل من الحد الأدنى اللازم لاقامة الحياة.. أن يكون 
تحت «مستوى الحد الأدنى للمعيشة). ومستوى الحد الأدنى للمعيشة مقولة 
طبيعية وتاريحية تمثل مجموع السلع اللازمة للانسان ولأسرته بما یس 
احتياجاتهم المادية والاجتماعية. وليس محيّماً أن يقلّص المجتمع جميع الناس 
إلى مستوی واحد. ولکن قبل أي شيء آن یوثر لكل إنسان الحد الأدنى من 
متت ى المعيشة الذي أشرنا إليه. الأهداف الاجتماعية للاسلام مقصورة على 
القضاء على الفقرء ولا تمتد إلى تسوية الملكيات بين الجميع؛ فان التبريرات 
الأخلاقية والاقتصادية لمثل هذه التسوية مشكوك فيه. 





)۷( أنظر: ألبير کامو )1951 Albert Camus: L'Homme Revolté (Paris: Gallimard,‏ 
(۸) من الطبيعي أن يكون التدخل الاجتماعي للدولة هو أكثر الطرق فاعلية لتحقيق العدالة 
الاجتماعية» ولكن المؤسسات الاجتماعية بأسلوبها اللاشخصي وبتأثيرها الذي لا يميز بون 
المعدمين وبين من هم أقل حاجة ينسف الأساس الذي تقوم عليه الجماعة الصحية السعيدة. 


۳۹۷ 


كل مجتمم مستقر يدمه - بالاضافة إلى المعاییر الأخلاقية والانسانية - مدا 
البقاء. وقَدَرُ المجتمع الاسلامي أن يبلغ الحد الأقصى من ناحية الانسانية ومن 
ناحية الكفاءة معاً. فليس إسلامياً أن تهدّد الاعتبارات الانسانية استقرار 
المجتمع» وبالعكسء إذا سمح التأكيد المُغالى فيه على الكفاءة والقوة بإهدار 
المبادىء الأساسية للحرية وحقوق الانسان والانسانية. فدستور المجتمع 
الاسلامي يتحدد بالتحام هذين الشرطين المتعارضين: أقصى الانسانية وأقصى 
الكفاءة. 


إن الاعتبارات القانونية المتصلة بالزكاة قاصرة على كم تعطى مما تملك 
لمن؟ إلا أن مؤسسة الركاة تعتبر أن مبدأ اتضامن في حد ذاته هو الأهم من 
مجرد النسب المستحقة والأرقام. وطبقاً لهذا المبدأء مَل التزام أغنياء المجدمع 
بكفالة فقرائه الأهمية الحاسمة في القضية. ولا يساورنا أدنى شك أنه اذا قام نظام 
إسلامي صحیح» فإنه سيناضل من أجل تحقیق الهدف من هذا المبدأء غيرفت 
النظر عن مستوى الدخل أو إحصاءات السكان.. تجاوزت حدّاً معيناً أو لم 
تتجاوز.. المهم أن يتحقق المبدأ بالتزام فريق الأغنياء في المجتمع بالانفاق 
على فقراء المجتمع لسد احتياجاتهم اللازمة للحياة. وحيث أن الزكاة حق 
للفقراء" فإنه سيتم توفيرها بالقوة إذا لزم الأمر(۱۰). 


وفقا لبعض المراجع؛ ذكر الالزام بالعطاء أو التوصية به في إثنين وثمانين 
موضعا بالقرآن. ونتيجة ة لاصرار التعالیم الاسلامية على العطای جرت تورة ة هادئة 


(9) «إإنما الصدقات للفقراء والمساكين...» مبورة التوبة الآية .)٠٠(‏ 

(۱۰) نذكر هنا على سبيل المقارنة الفكرة التي سماها «ملتون فريدمان) (الضريبة المعكوسة) وهو 
اقتصادي أمريكي حائر على جائزة نوبل في العلوم الاقتصادية.. وتقوم وزارة المالية وفقاً 
لاقتراح ملتون بدفع هذه «الضريبة) لجميع الذين يكسبون أقل مما يكفيهمٍ «إن ار كان من 
الممكن أن يختفي منذ زمن طويل اذا كانت الاعتمادات الاجتماعية وجه حقاً إلى من 
يحتاجونها بالفعل بدلاً من بعثرتها على خدمات اجتماعية لا تتسم بالكفاءة وباهظة 
التكاليف). 
Milton Friedman: Social Security: Universal or Selective (Washington,‏ 

American Enterprise Institute of Public Research, 1972). 


۳۹۸ 


في المجتمعات المسلمة تبلورت في موسسة «الأوقاف». والوقف؛ من حيث 
انتشاره وأهميته» لا یوجد له مثیل في البلاد غير الاسلامية.فلا تکاد توجد دولة 
إسلامية واحدة لیس فیها ممتلکات كبيرة مخصصة للأوقاف وخدمة الخیر العام. 
ولم يُذ کر الوقف في القرآن» ولکنه لم يظهر في المحتمعات الاسلامية بحض 
الصدفة؛ نما كان ظهوره نتيجة لسيادة روح التضامن ولتأثیر وظيفة الزكاة 
التعليمي في المجتمعات المسلمة. هذه الخبرة الانسانية توفر الأمل في أن 
غايات اجتماعية معينة يمكن تحقيقها بدون عنف. إن الوقف أو السلع المادية 
في خدمة الغایات الأخلاقية» يُبرهن لنا على أن تغییرات کبری یمکن تحقیقها 
في مجال الاقتصاد بدون تدخل المصالح المادية. من هذه الناحية» يعتبر الوقف 
مناقضا لما يطلقون عليه «القوانين الطبيعية للاقتصاد». إنه شذوذ س وجهة نظر 
الاقتصاد السياسي» ولكنه من حيث ثنائيته (كنوع من الاقتصاد بواعثه إنسانية 


روحية)» هو ممارسة إسلامية صحيحة., 


هل تؤثر الزكاة سلبياً على جهود الناس لتحسين ظروفهم بواسطة عملهم؟ 
بعض الناس يذهب إلى هذا الرأي. ولكن قبل كل شيء ينبغي أن ندرك أنه توجد 
كثرة من المشكلات لا يمكن حلها بواسطة جهود الأفراد مثل القصور الطبيعي» 
والعجز والكوارث الطبيعية وما يجري في مجراها. ففي هذه الناحية» تعتبر الزكاة 
عوناً مالياً لا يختلف عن غیره من أنواع العون التي عرفتها المجتمعات الحضارية 
وغير الحضارية. وقد مُخصص في ميزانية الحكومة الأمريكية سنة ۱۹۲۵ بليون 
دولار «لمساعدة الفقراء اک ولم يبل أحد خوفه من أن مثل هذا 
المبلغ الضخم من المال يمكن أن يؤأر على طاقة شعب من أكثر شعوب العالم 
حباً في المغامرة" '. 





(۱۱) تتألف هذه الفعة من المواطنين الأمريكيين الذين یقل دخلهم السنوي عن ألفي دولار أمريكي.. 
وقد جرى احصاء أفراد هذه الفئة فكانوا ۳۰ ملیوناً في ذلك الوقت. 

(۱۲ لقد آثبت عكس هذه الفكرة البروفسور «لستر تورو) 1011011 169167 من معهد 
«ماساشوسیت للتکنولوجیا» فقد قرر أنه لا يوجد تصادم بين العطاء الاجتماعي والكفاءة 
الإقتصاديةء وأن البرامج الاجتماعية يمكن أن تكون منتجة اقتصادياً كما آنها عادلة اجتماعياً = 


۳۹ 


هذا التحلیل التفصیلی للصلاة والزكاة - وهما آبرز الممارسات الاسلامية - 
يدلأن على ثنائية مجوانية. ولکن اذا نظرنا إليهما من الخارج وجدنا لهما وظائف 
مختلفة واضحة فى اطار البنية الاسلامية. من هذا المنظون نری الصلاة عنصراً 
ما ار کا تاه . الصلاة موجهة للانسان والزكاة موجهة للعالم.. 
في الصلاة صفة شخصية وبال زر کاة صفة اجتماعية. . الصلاة أداة للتدشتة والز کاة 
جزء من النظام الاجتماعي. ويكاد یتفق جمیع المفکرین الاسلامیین على أن هناك 
وي او بين الصلاة کعبادة شخصية والز کاة کموقف اجتماعي في اتساق 
مع الصلاة. هذه الفكرة دت إلى استنتاج أن الصلاة بدون زكاة تعتبر باطلة. 


إن التوحيد بين فريضتي الصلاة والزكاة تأكد في القرآن» الذي يؤكد اعتماد 
إحداهما على الأخرى بصفة مستمرة. وقد روى عبد الله بن مسعود عن رسول 
الله (ص)؛ أنه قال ما معناه (لقد آم تم إقامة الصلاة وإيتاء الزكاة» فمن لا يؤدي 
الزكاة لا صلاة له). ولا يوجد تفسير لهذا إلا أنها دعوة ضد فصل الأعمال عن 
الايمان أو فصل الانسان عن الدنياء وهي دعوة إسلامية في صميم جوهرها. وقد 
استخدم أبو بكر الخليفة الأول المنطق نفسه عندما قرر استخدام القوة ضد 
قبيلة رفضت دفع الزكاة» وقد ذکر أنه قال في هذا الموقف: «والله لأقاتلن من 
فرق بين الصلاة والركاة). 


إن المعادلة القرآنية المألوفة التي تجمع بين الصلاة والزكاة 7 ليست إلا صيغة 
معينة من معادلة آحری « «ثنائية القطب) أكثر تكراراً وأكثر عمومية وهي «آمن وافعل 
خیرم( والتي یمکن اعتبارها الأساس الجوهري للأوامر الدينية والأخلاقية 


= وقد رفض البروفسور «تورو» فكرة أن العطاء الاجتماعي على نطاق واسم يهدد التوازن 
الاتتصادي للأمة ودیفسد الناس» بل إنه قرر أن الأمم التي بها أضيق فجوة بين الأغنياء 
والفقراء تتفوق على الولايات المتحدة وهي السويد وسويسرا والدنمارك والتروج وقرياً 
ألمانيا. وهذه الطريقة «الثالثة) المركبة تبرهن على أنها أقرب إلى الإنسانية» ولذلك فهي 

الأكثر كفاءة أيضاً. 
() كمافي قوله عه لمن سأله عن شيء في الإسلام لا يسأل بعده أحداً إذ قال له: قل آمنت بالله 


1 


لم استقم. 


۳۰۰ 


والاجتماعية في القرآن(۳). هذه المعادلة تحدّد العمودین اللذین لا بدیل لهما؛ 
واللذین یقوم علیهما الاسلام کله. ولعله من المناسب النظر إلى هذه المعادلة 
باعتبارها أول صيغة للاسلام وأرفعها. فالاسلام بکامله يقع تحت صيغة «الوحدة 
ثنائية القطب». 


إن النطق بالشهادتین الذي یعلن به الشخص اعتناقه للاسلام يُؤُدى أمام الشهود 
لما يئطوي عليه هذا العمل من معنیین: الاول» هو الانضمام إلى جماعة روحية 
ولا ضرورة فيه لوجود شهود» ولکن الشخص الذي اعتنق ۳ رجلاً كان أو 
امرأة» ینضم إلى جماعة لها جوانبها الاجتماعية والسياسية والتي تتضمن التزامات 
قانونية ولیس فقط التزامات أخلاقية. والمعنی الثاني أن یلحق إنسان بدین ما لا 
يستلزم وجود شهود حيث أن هذه علاقة بين الانسان وربّه. فمجرد عقد النية و 
اتخاذ قرار باطني كاف تماماً بهذا الخصوص. والالتحاق بدين في وجود 
الآخرين به عنصر من عناصر الاعلان» وهو غير ضروري من وجهة نظر الدين 
المجرد. 0 9 لیس دیا ردا 


شهر 9 لو 37 الجماعة. . ولذلك فإنهم ا لأي 0 علني 
5 الواجب. فالصیام لیس مجرد مسألة إيمان. . ليس مجرد مسألة شخصية 

تخص الفرد كك وإنما هو إلترام إجتماعي. هذا افير هم کشعيرة دینیة 
غير مفهوم عند الأديان الأخرى. إن الصيام الاسلامي وحدةٌ تجمع بين التنشك 
والسعادة بل حتى المتعة في حالات معينة.. إنه أكثر الوسائل التعليمية - طبيعيةٌ 
وقوّة 35 التي وضعت موضم الممارسة الانسانية إلى يومنا هذا. 


بيت الفیلسوف وني ؛ بیت العامل. ا تو فيد أنه ES‏ 





(۱۳) تشير إلى هذا المعنی بوضوح الاية (۲۷۷) من وة البقرة: إن الذين آمنوا وعملوا 
الصالحات وأقاموا الصلاة وآتوا الزكاة لهم أجرهم عند ربهم ولا حرف عليهم ولا هم 
يحز نون 4. 


۳.۱ 


فما شأن الحج (الی الكعبة) وهو العمود الخامس من أعمدة الاسلام؟ هل هو 
شعيرة دینیة» معرض نجاري» تجمّعٌ سياسي» أم أنه لاني شيء واحد؟ من 
الم كد أنه شعيرة دينية) ولکنه في صيغته الاسلامية کل في واحد. 


إن الثنائية التي يتميز بها الاسلام واضحة في أمور آحری كثيرة» أنظر إلى هذه 
الآية من القرآن: ولا يۇاخذ کم الله باللغوا في آیمانکم ولكن يؤاخذٌكم بما 
عقدتم الأثمان فكفارته إطعام عشرة مساكين من أوسط ما تطعمون أهليكم, 
ترى أن الأعمال الاجتماعية المفيدة في العالم الخارجي لها أولوية على الأعمال 
الروحية الخالصة؛ فالأخيرة تُطبق فقط كبديل عندما يستحيل أداء الأولى... وفي 
هذه الآية كان الصيام بمثابة الندم.. كفارة ودعاء بطلب المغفرة. 


يكرس «العهد القديم) فكرة الأذى بالأذى» ويكرس «العهد الجدید) العفی 
فانظر إلى القرآن كيف يركب جرا من هاتين الذرتين: «(وجزاء سيئة سيئة مثلها 
فمن عفا وأضلح فأجره على الله إنه لا يحب الظالمین(۳. ويكاد 
التركيب يبدو مباشراً وآلياً في بعض الأحيان» ففي سياق ذكر التوراة ترد في 
القرآن هذه الآية: «إوكتبنا عليهم فيها أن النفّس بالفس والعين بالعين ولاف 
بالأفٍ ان بالأذن وان بالشن والخروخ قصاص فمن تصدّق به فهو 
كقارة له ومن لم يحكم بما أنزل الله فأولئك هم الظالسمون6” . ا وأنظر 
أيضاً في هذه الآية: ایا أيها الذين آمنوا لا تُحرّموا طتبات ما أحل الله لكم ولا 
تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين)4"'. إن الاسلام ليس ديناً يحرم على الانسان 


.)85( أنظر: القرآن» سورة المائدق الآية‎ )١5( 

(ه) كذلك روي عن الرسول (ص): «من رأى منكرا فليغيره بيده؛ فان لم يستطع فبلسانه فان لم 
يستطع فبقلبه» وهذا أضعف الایمان» - وحکمة إيراد هذا الحديث في هذا السياق أن النبي 
(ص) قد جعل 2 القلبية أو الرفض الداحلي في ضمير الإنسان أضعف الإيمان» ولذلك 
قدّم عليه في تغيير تغيير المنگر العمل المادي المباشر. (المترجم). 

(۱۵) آنظر: سورة الشوری؛ الآية ر۰ 4). 

(۱۳) آنظر: سورة الائدق الآية ره ع). 

(۱۷) آنطر: سورة المائدة الاية (۸۷). 


۳.۲ 


«فاکهة الأرض) ولا سرف في التحريم. انه لا یلعن الأرض بل علی العکس 
تماما فقد جعل ترابها طهورا: فإذا لم يجد الانسان الماء للطهارة والوضوء فتراب 
الأرض بدیل یمکن استخدامه فیما يُعرف «بالتیشم». والرمزية في التیسم 


(وضوء بغير ماء) لیس لها معنی سوی ذلك. 


قا ديه ماما ریا ار ا نط 
ولکنها !سلامية بأحسن معنی لهذه الكلمة. وینطبق هذا على الامر بالنظافة 
وتحریم الخمر. الأوامر المشابهة ليست دينية (مجردة) لسبب بسیط آنها تنبع 
من العناية بالحياة الخارجية المادية أو الاجتماعية وتکتسب معناها الکامل فى 
(طارها الحضاري. فالمدن الکبری المزدحمة الیوم» لا یمکن الحفاظ علی 
الحياة فیها بدون قذر من النظافة الشخصية والعامف أما إدمان الخمر فقد أثبت أنه 
أكبر مشكلة في عصر التکنولوجیا والحباة المدنية المعاصرة. 


إن المنطق الذي تنطوي عليه الأفكار السابقة يقودنا إلى فكرة جوهرية في 
الاسلام» وأعني بها أن الاسلام يميل بطبيعته إلى دمج الفن بالتكنولوجيا. هذه 
النزعة التركيبية تتحقق بأكبر قدر من الثبات في فن العمارة. فمن بين الفنون 
الکبری استوعب الاسلام فن المعمار وأولاه أكبر اهتمام. لعل ذلك يرجع إلى أنه 
أقل الفنون تجريديّة أو إلى أنه «فن عام»“'. فالفنون التجريدية تؤكد على فردية 
الانسان أكثر مما ينبغي» والروحي المجرد يؤكد على الجانب الآخر في الانسان 
أكثر مما ينبغي. وكلا الموقفين مضاد لنزعة التوازن الذي يحرص عليه الاسلام. 
أما الفن المعماري فلا يحلق في النجريد وإنما هو فن وظيفي معني ومهتم 
بالاستجابة للاحتياجات الانسانية مُتميّرا في ذلك عن الموسيقى. 


إنها تلك الخاصية المزدوجة للفن المعماري (الجمال والوظيفة) هي التي 
جعلته نموذجاً للفن الاسلامي لما بينهما من تشابه»"فالاسلام ينطوي على العقل 





)۸( أنظر «کنیت کلارك» 2 Kenneth Clark: Civilization... p.‏ حيث يطلق عليه «فن 
اجتماعي يساعد الناس على أن يحيرا حياة أكثر ثراً). 


۳.۳ 


والجسم معا(" . ولم تكن الانجازات الباهرة لفن العمارة الاسلامية من قبيل 
الصدفةء بل نتيجة لعمق التأمل والتدبیر. 


تنطبق الشّائيةٌ على مصادر الاسلام ایض حيث يوجد للاسلام مصدران أساسيان: 
هما القرآن والسنة النبوية يمثلان معاً الالهام والخبرة» الخلود والزمن؛ التفكير 
والممارسةء الفكرة والحياة. والاسلام طريقة حياة أكثر منه طريقة تفكير. وتشير 
جميع التفاسير القرآنية إلى أنه بدون السنة النبوية.. أي بدون حياة النبي (ص) 

يتعشر فهم القرآن فهماً صحيحاً. إنه فقط من خلال فهمنا لحياة الرسول (ص) 
يعرض الاسلام نفسه كفلسفة عملية أو حطة شاملة للحياة كلها. فإذا أضفنا إلى 
تحليلنا لهذين المصدرين فكرة «الاجماع» فإننا نبقى في موقعنا لم نبرحه (من 
حيث الثنائية). فالاجماع عند (الامام الشافعي) يعني اتفاق جميع الارای وعند 
«الطبري والرازي» اتفاق أغلب علماء الفقه. ولم يكن الاسلام لیکون ما هو عليه 
لو أنه لم یجمع في ثنائيته بين مبدأ الصفوة ومبدأ العدد معأ ففي الاجماع توجد 
الصفوة النوعية (الارستقراطية) ويوجد الجانب العددي (الديمقراطية). 


ويمكن أن نضيف إلى النظام «الثنائي» حالة كل من «مكة) و«غار حراء)» فقد 
كانا یمئلان عند لحظة ظهور الاسلام التضاد بين العالم الواقعي والعالم الباطني؛ 
بين الفاعلية والتأمل. وقد تطوّر الاسلام على مرحاتين» الأولى في مكة والثانية 
في المدينة - فترتان شل اختلافهما في الروح والمعنى في كل ما كتب عن 


)۱٩(‏ تتعکس الثنائية حتى في تركيب الكلمة نفسها «۸۲۵1)6000۲6» فهي تشير في معناها الحرفي 
إلى شيء أكثر من مجرد «بناء وظيفي» ولذلك فان «المعمار الوظيفي» غير ممکن لأنه بصفته 
هذه يكون مناقضاً للمصطلح ولا يمكن تقلیص فن العمارة إلى محرد وظيفة من غير أن يفقد 
معناه ومن ناحية أخرى هذا الذي یطلقون عليه «فن العمارة المجرد» أو الذي لا وظيفة عملية 
له غير موجود هو الاخر. ولعل هناك بعض الدلالة في أن المعماريين العظام في عصر اللهضة 
یکادون أن یکونوا جمیعاً من الفنانین (رسّامين أو متالین)» وکان أعظم المعماریین الانجلیز 
«کریستوفر رین! ۱۷۲۵۲ Cristo per‏ عالماً في الرياضة والفلك. وتعبر المباني التي صممها 
عن الرياضة والمقاییس.. أي آنها تراعي جمیع القواعد العلمية ولکنها - في الوقت نفسه - لا 
تتجافی مع فن المعمار وذوقه. أنظر المصدر السابق ص (۲۱۲). إن فن العمارة «مزیج» 
عجیب من الفن والعلم. 


£ 


تاريخ الاسلام. هنا نصادف التضاد نفسه أو «التناقض الظاهري» فى إطار الایمان 
والسياسة.. مجتمع الايمان ومجتمع المصالح. 

دار جد أن أعظم شخصية في الاسلام هي شخصية الشهيد المجاهد فى 
سبیل الله:. مرهج وجندي في شخص واحد. فما انقسم في المسيحية إلى 
مبدأ للرهبانية ومبدا للفروسية» إتحد (في الاسلام) في شخصية الشهید. إنها 
وحدة العقل والدم» وهما مبدان ینتمیان إلى عالمين مختلفین 


القرآن مستمر بثبات یکرر دعواه ذات الجانبین معطبا ایاها صيغة جدیدة: هنا 
إرهاصات علم. 

لا يحتوي القرآن على حقائق علمية جاهزة ولکنه یتضمن موقفاً علمياً 
جوهرياً.. اهتماماً بالعالم الخارجي وهو أمر غير مألوف في الأديان. يشير القرآن 
إلى حقائق كثيرة فى الطبيعة ويدعو الانسان للاستجابة إليها. الأمر بالعلم 
(بالقراءة) لا يبدو هنا متعارضاً مع فكرة الألوهية» بل نه قد صدر باسم الله: «وإقرأ 
باسم ربك الذي خلق)'". الانسان (بمقتضى هذا الأمر) لا يلاحظ ويبحث 
ويفهم [[علبيعة خلقتٌ نفسها»» ولكن الكون الذي أبدعه الله. ولذلك فان 
الملاحظة ليست بلا هدف أو لامبالية أو خالية من الشوق» وإنما هي مزيج من 
العلم وحب الاستطلاع والاعجاب الدينى. وكثير من أوصاف الطبيعة في القرآن 
على درجة عالية من الشاعرية.. ويصور هذا أحسن تصوير الآيات التالية 
2 1 


(۲۰) انظر : الفر آن» سورة العلق» الآية (1). 


الأرض بعد موتها وبتٌ فیها من کل دابة وتصریف الریاح والسحاب المسخر 
بين السماء والأرض لیات لقوم یعقلون)؟. 


«إإن الله فالق السححبٌ والتزی يُخرج الحيّ من المیت ومُخرج المیت من 
الحئ ذلکم الله فأنى وه ن » فالقُ الاصباح وجعل اللیل سکناً والشمس 
والقمر خسب‌انا؛ ذلك تقدير العزيز العليم » وهو الذي جعل لكم النجوم 
لتهتدوا بها في ظلمات ابر والبحر قد فصّلنا الآيات لقوم يعلمون + وهو 
الذي أنشأكم من نفس واحدة فهشتقر ومُشتودغ قد فضابا الآيات لقوم 
يفقهون ٠‏ وهو الذي أنزل من السماء ما فأخرجنا به نبات کل شيءٍ فأخرجنا 
من را تخر منه حَباً متراكباً ومن الدخل من طلعها قِنوانٌ دانيةٌ وتات 
من أعناب والزیتون والرمّان مُشْتبهاً وغير متشابه أنظروا إلى ثمرو إذا أَثْمَر 
يمه إن في ذلکم لايابِ لقوم بژسون؟. 


رن یم مین 
یب لکم به الزرع والزيتون والنخيل والأعناب ومن کل الثمرات ان في 
ذلك لآية لقوم يتفكرون ٠‏ وسر لكم اللیل والنهاز والشمس والقمز والدجومُ 
مُسخرات بأمره إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون « وما ذرأ أ لكم في الأرض 
مختلفاً ألوانه إن في ذلك لآية لقوم يڏ کرون وهو الذي سر البحر لتأكلوا 
منهُ لحماً طرياً وتستخرجوا منه حلية تلبسونها وترى الفلْك مواخر فيه 
ولتبتغوا من فضله ولعلكم تشكرون4". 

«إوالله آنزل من السماء ماء فأحيا به الأرض بعد موتها إن في ذلك ی 
لقوم يسمعون + وان لكم في الأنعام لِعبِرة نسقيكم مما في بُطونه من بين 
فرث ودم لبناً خالصاً سائغا اللشاربين + ومن ثمرات اللخیل والعداب 
تمخذون منه سکرا ورزقاً حسناً إن في ذلك لاي لقوم يعقلون + وأوحى ربك 





(۲۱) أنظر: القرآن» سورة البقرة» الآية .)١54(‏ 
(۲۲) أنظر: القرآن» سورة الأنعام الآيات ٩۰(‏ - 44). 
(۲۳) أنظر: القرآن» سورة النحلء الآيات (۱۰ - ۱4). 


۳۰1 


إلى السحل أن الخذي من الجبال بيوتاً ومن الشجر ومما يعرشون + ثم 

كُلي من كل الثمرات فاسلكي سبل ربك دللا یخرج من بطونها شراب 

مختلفٌ ألوانه فيه شفاءٌ للناس رن في ذلك لآية لقوم يتفكرون4 ". 
هوهو الذي خلق الليل والنهاز والشمس والقمز كل في فلك 


يسبحون °4" . 


إفكأيّن من قريةٍ آهلکتاها وهي ظالمةٌ فهي خاوية على غروشها وش 
معطلةٍ وقضر مشیلٍ اَم يسيروا في الأرض فتکون لهم قلوبٌ يعقلون بها أو 
آذانٌ يسمعونٌ بها فإنها لا تغمی الأبصارٌ ولكن تغتی القلوبٌ التي في 
الصدور ". 


ألم ترا إلى الأرض كم ابا فيها من كل زوج كريم. إِنّ في ذلك 
لآية وما كان أكثرهم مۇمىين 4" . 


اون يسيروا في الأرض فينظروا كيف كانّ عاقبةٌ الذينَ من قئلهم كانوا 
أشدّ منهم قوة وأثاروا الارض وعمّروها أكثر مما عَمَرُوها وجاءثهم رشلهم 
بابیات فما کان الله لیظا مهم ولكن کانوا آنفتهم یظلمون6(. 


«أفلغ بنظروا إلى السماء فوفهم كيف بنیناها واه وما لها من فروج * 
والأرض مدذناها وألقينا فیها رَوَاسِىَ وأنبشا فیها من کل ززج بهیج تَبْصِرَة 
وذکری لكل عبد منیب + ونزّلنا من الشماء ماءٌ مباركاً فألبتنا به جات وحبٌ 
الحصيد » والدخلٌ باسقات لها طلم نضيدٌ » رزقاًللعباد وأخيياً به بل ميا 
كذلك الخروج6(. 


(۲4( أنظر: القرآن» سورة اللحل, الآيات (1۵ - 1۹). 
ره أنظر: القرآن» سورة الأنبیای الآية (۳۲). 

(۲۰) آنظر: القرآن» سورة الحم الایتان (۰؛ - 47). 
(۲۱۷) أنظر: القرآن سورة الشعراء الایتان (۷ - ۸). 
۲۸( أنظر: القرآن» سورة الروم الآية .)٩(‏ 

ره ۲ انظر: القرآن. سورة قء الایات (5 - ۰)۱۱ 





۳۰۷ 


فلا ينظرون إلى الاب كيف تلقث + وإلى السماء كيف ژفعث. والی 
الجبال كيف تبث » وإلى الأرض كيف سُطحث . 

سم ما تحرثون »تم تزرعونه أم نحن الزارعون. .. أفرأيتم الماء 
الذي ته تشربون ۰ آنتم آزنشموة من المُزن أم نحن المنزلون... آفرآیتم النار 
التي ورون + آنتم أنشأتم شجرتها أم نحن المتشئون » نحن جعلناها 
تذكرة ومتاعاً للمُقوين » فسح باسم ربك العظیم(۳. 

في هذه الآيات التي اتجهت بکلیتها إلى الطبيعة نجد فيها تفثلاً كاملاً 
للعالم» ولا أثر فيها لأي نوع من الصراع مع الطبيعة. فالاسلام ثيرز ما في المادة 
من جمال وبل كما هو الحال بالنسبة للجسم في موقف الصلاة» والممتلكات 
في الزكاة. إن العالم المادي ليس مملكة للشيطان» وليس الجسم مستودعاً 
للخطيئة. حتى عالم الآخرة» وهو غاية آمال الانسان وأعظمهاء صوّره القرآن 
مقس بألوان هذا العالم. ویری اي لد علوي تلع 
ولکن الاسلام لا يرى العالم المادي مستغرباً ذ في إطاره الروحي. 


بعض آیات القرآن توقظ الفضول الفكري وتعطي قوةٌ دافعة للعقل المكتشف: 
3 . وجعلنا من الماء كل شيء حي. 8ن أو #وفي الأرض قَطعٌ 
متجاورات وجنات من آعناب ب وزرع ونخیل صنوان وغیر صنوان يُسقى 
بماء واحد ونفضّل بعضها على بعض في الأكل94". 

والآية الأخيرة على الأخص تستفز الفكرء فهي تطرح مشكلة تکمن في أعماق 
علوم الكيمياء. والنتيجة أن المسلمين هم الذين وضعوا النهاية للجدل الذي دار 
حول قضايا جوهرية استحوذت على المسيحية عندما اتجهوا إلى الكيمياء. 
وكان هذا تحوّلاً من الفلسفة الصوفية إلى العلم العقلاني 





(۳۰) أنظر: القرآن» سورة الغاشيةء الآيات (۱۷- ۲۰. 
(۳۱) آنظر: القرآن. سورة الواقعة؛ الایات (۱۳ - 0/4). 
(۳۲) أنظر: القرآن» سورة الأنبیای الآية (۳۰). 

(۳۳) أنظر: القرآن» سورة الرعد الآية (4). 


۳۰۸ 


وفي جمیع الایات التي سبق اقتباسها من الفرآن عنصر مشترك وهو الدعوة 
إلى الملاحظة» وهي فاعلية بواسطتها بدأت قدرة الانسان على العالم والطبيعة. 


ولقد آثبت البحث في آساس القوة الغربية» أن هذه القوة لا تکمن في أسلحتها 
واقتصادها. فهذا هو المظهر الخارجي للأشياء فقط» وانما یکمن فى الملاحظة 
والمنهج التجريبي في التفکیر الذي ورثته الحضارة الغربية عن «بیکون»(۳۹. 
وقد كتب (جان فوراستي) يقول: «إن ملاحظة الطبيعة والمجتمع والناس هو 
المرحلة الأولى في التعليم الأساسي لجميع الأطفال في العالم الغربي... وهو 
اهتمام بالعالم الخارجي مضاد لاهتمام فلاسفة البراهمة والبوذيين الذين انصرفوا 
عن العالم الخارجي إلى العالم الداخلي... إنه لا فائدة من هذا اللون من التفكير 
الذي يذهب إلى أن الناس يمكنهم أن يلحقوا بطريق التقدم ما لم يتبنوا مبادیء 
التفكير التجريبي ل «جاليليو) و«باسكال» و«نيوتن» و«كلود برنارد». إن الشرط 
المسیّق لكل تقدم اقتصادي واجتماعي هو التغيير في وجهة التفكير.. التحول من 
التجريد إلى التعيين.. من العقلي إلى التجريبي.. من الركود إلى الابداع». 

إنه من المستحيل تطبيق الاسلام في الممارسة العملية انطلاقاً من مستوى 
بدائي» فالصلاة لا يمكن أداؤها أداء صحيحاً إلا بضبط الوقت والاتجاه في 
المكان» فالمسلمون (مع انتشارهم على سطح الكرة الأرضية) عليهم أن يتوجهوا 





(4) استمد «بیکون» المنهج التجريبي من المسلمين. أنظر فصل (۱۱) من هذا الكتاب. 
(۳۰) أنظر (جان فوراستي» و«ہاسکال» وانیوتن» وا کلود برنارد) في كتبهم التالية: 

- Jean Fourasti: The Civilization of Tomorrow (Zagreb: n. رص‎ n. d.) p. 47 - 8, 
وير جع فوراستي هنا إلى الفكر التجريبي الذي وضعه «موريس فينوشياروة و«جالیلیوا في:‎ 
Maurice A. Finocchiaro: Galileo and the Art of Reasoning : Rhetorical 
Foundations of Logic and Scientific Method (Dordrecht, Holand: Ride! 
Publications, 1976), 
- Blaise Pascal: Oeuvres Complête,.. (Paris: Fiachetle et Cie, 1965), 
- Sir Isaac Newton, Works... Vol. 3: Remarks Upon a Discourse of Free 
Thınking (New York: AMS Press, 1966). 
- Claude Bernard: An Introduction to the Study of Experimental Medicine, 
trans... (New York; Dover, 1957). 


۳۹ 


55 في الصلاة نحو الكعبة مکیفین أوضاعهم في المکان (علی اختلاف 

مواقعهم). وتحديد مواقيت الصلاة تحكمه حقائق علم الفلك. ولا بد من 
تحدید هذه المواقیت (الصلوات الخمس) دا E‏ خلال أيام السنة کلها. 
ويقتضي هذا تحديد موقع الأرظن في مدارها الفلكي حول الشمس. وتحتاج 
الزكاة إلى إحصاء ودليل وحساب. ويتصل الحج بالسفر وضرورة الالمام 
بكثير من الحقائق التي يتطلبها المسافر إلى مسافات بعيدة. فإذا وضعنا الأمر في 
انا صوره» وإذا صرفنا النظر عن أي شيء آخر - (في الاسلام) ۔ لوجدنا أن 
المجتمم المسلم بدون آن یمارس أي شيء سوی هذه الاعمدة الخمسة 
للاسلام يجب عليه أن يبلغ ا آدنی من الحضارة):وتتى هذا أن الاسان لا 
یستطیع أن یکون اا و ق 

کان هذا الاتجاه مقصوداً ولا شك. وتأتي الحجة على ذلك من تاريخ العلوم 
الاسلامية نفسها. فهي تبي لنا كيف أن تطؤر جميع الميادين العلمية في القرن 
الأول الاسلامى قد بدأت بمحاولات تحقیق الفرائض الا سلامية ا دقة 

لقد كان هذا أكثر وضوحا فيما يتعلق بتطوير علم الفلك نجد في كتاب 
(جنسر) (تاريخ العلوم الطبيعية) حقائق تؤكد فاعلية العالم الاسلامية وإنجازاته 
ني مجال هذا العلم. 

وجد المسلمون في وادي نهر الفرات علم التنجيمٍ مزدهرأ» وقد جمع معرفة 
هامة عن الظواهر الفلكية عبر ثلاثة آلاف سنة. ولكن لأن الاعتقاد بارتباط مصير 
الانسان بالنجوم (وهو میدان اهتمام علم التنجیم) کان غریباً عن الاسلام» فإن 
التوحيد الاسلامي والعقلانية الاسلامية استطاعت أن تحوّل علم التنجيم إلى علم 
فلك. وقد أنشعت لهذا الغرض مدرسة بغداد لعلوم الفلك وشمیت باسم مرصدها 
الشهير. ویتحدث سیدیلوت» ان عن ذلك» فیقول: «کان من أحص 
خصائص مدرسة بغداد لعلم الفلك منذ نشأتها - روحها العلمية: أن تنتقل من 


0 لعل المولف یقصد إحصاء المستحقین لار کاق ودلیل استحفاقهم الشرعي وحساب مقادیر 
الزكاة (المترجم). 


۳۱۰ 


المعلوم إلى المجهول» وألا تقبل شيئاً كأمر ثابت ما لم يتم التحمّق منه عن طریق 
الملاحظة). وقد اقترب تقویم «الخيام) من الدقة التي يتميز بها التقويم 
«الجريجوري) الذي تستخدمه (آوروبا) حتی الیوم( ©. أما قوائم «توليدو) ‏ التي 
و إلى مولفها «إبراهيم ال ركلي» وتختص بدراسة حرکات الکواکب - فقد 
ظلت لفترة طويلة من الزمن أساس علم الفلك في أوروبا. وأعلن «البيروني» أن 
الأرض تدور حول محورها أمام الشمس (وليست الشمس هي التي تدور حول 
الأرض كما كان شائعاً قبله). وذهب «ابن بابجه» إلى أن مدارات الكواكب 
بيضوية وليست دائرية. 


هذا الاهتمام الفلّ بعلم الفلك وبالعلوم الطبيعية خلال القرون الأولى للاسلام» 
كان نتيجة مباشرة لتأثير القرآن. لقد تحول الدين نحو الطبيعة, فبدأت مرحلة 
عظيمة في تطوّر العلوم. وكان هذا من أعظم الانجازات التي تحققت في 
التاريخ. 

إن احتضان الدين للعلم اتجاه إسلامي» يمكن أن یری في أحسن صوره في 
التحام المسجد بالمدرسة. ويرجع أول قرار لبناء المدارس قرب المساجد إلى 
الخليفة الثاني عمر بن الخطاب (رضي الله عنه). وقد تكوّر الأمر بذلك في عهد 
الخليفة هارون الرشيد (۷۸۷ - ۸۰۸). ولم تنفصل المدارس عن المساجد إلا 
بعد ذلك بعهد طويل» وذلك عندما أنشئت المدرسة «النظامية) في بغداد. ومع 
ذلك» فقد استمرت البرامج الدراسية قائمة على مبدأ «الوحدة ثنائية القطب» ذاته. 

لم يكن المسجد حلال تاريخه كله مجرد مكان للعبادة. يقول «رسلر) مؤكداً 
هذه الحقيقة: «في القرون الأولى ا كان أي مكان يتجمع فيه أناس 


مخلصون ب سواء کان مدرسة أو نادياً أو سوقاً - یعتبر مسجد" . 





Llewelyn Powys: Omar Kayyam: Rats in the Sacristy (Freeport, أنظر : «لویلین بویزا‎ (۳7) 
N. Y: Books for Libraries press, 1967) ۳, 125, 

(۳۷( أنظر «رسلر) .2.128 ...286 Civilization‏ ها Jacque Riser:‏ وأنظر أيضاً مقال «ستيفانو 
پیانکوا ۱ Stifano Bianko: The Polyvalence and Flexibility in the Structure of the‏ 
Islamic City, (in Werk, Switzerland, Sept., 1976),‏ 


۳۱ 


وقد نتج عن هذا الاتجاه ظاهرة لا تعرف الا في اطار الثقافة الاسلامیت وهي 
ما یمکن أن يُطلق عليه «المسجدرسة» وهو بناء فرید یجمع بين وظيفتي 
تسد وتو شا ولا مسر ا موازلة في لیات ا 
هذا البناء المتمیز هو المعادل المادي أو التقني لتلك المُسلّمة الاسلامية لوحدة 
الدين والعلم التي بدأ بها نزول القرآن نفسه: «إإقرأ باسم ربك الذي 
ل 
وقد انمکس المفهوم نفسه في جمیع البرامج التي قدمتها هذه المدارس. 
و کانت المدرسة «النظامیة» في بغداد» لزمن طويل» نموذجا للمدرسة الاسلامية 
في کل مکان. وقد رأى الأوروبيون أن هذه المدرسة تعتبر مدرسة «دينية علیا». 
والحقيقة أن برامج هذه المدرسة - إلى جانب اشتمالها على علوم الدین من 
تفسیر وحدیث وأخلاق وعقائد - كانت تعنی على المستوی ذاته بالقانون (الفقه) 
والفلسفة والآداب والریاضیات والفلك والحقائق الأساسية لعلم الطب» کجزء لا 
يعجرأ من برامجهاا" *؟. وقد كانت «النظامية) نموذجا يُحتذى لکثیر من 
المدارس المماثلة» وأصبحت أكثر الأنماط شيوعاً في جميع المدن الاسلامية 
الكبرى. 
ولذلك لا يمكن تصنیف المدارس في العالم الاسلامي وفقاً للمعاییر 
الاوروبية» التي تقسم المدارس إلى مدنية ودينية. فهذا النوع من المدارس» 
اعتبرها المسلمون جميعاً أمرأ طبيعيًء لأنها انبئقت مباشرة من الروح الاسلامية. 
وقد ظل الموقف سائداً إلى الوقت الحاضرء وحيثما وُجد اختلاف فمرجعه إلى 
التأثير الأجنبي. الوضع الأصلي للمدرسة يتوازى مع المفهوم الاسلامي الأساسي 
الذي یوخد بين الدين والعلم. فأزهر القاهرة هو آکبر وأقدم مدرسة (أنشىء سنة 
۲ م.)» ويُشار إليه دائماً كمسجد وجامعة. ولم يقتصر التعليم في الأزهر على 





(۳۸) يوجد دليل تاريخي على أن المسجد الأول الذي بناه محمد (ص) بنفسه كان مدرسة في 
الوقت نفسه و کال يسمى «الصّقّة). 

(۳۹) أنظر: القرآن» سورة العلق» الآية (۱). 

(4۰) آنظر: «رسلر» المرجع السابق. 


۳ 


الدين فقط إلا في أحلك فترات التدهور. وفي سنة ۱۹۲۱ تم إصلاح الأزهن 
واستعاد خاصيته الاصيلة المتكاملة. وفي باكستان عهدت الدولة إلى أئمة 
المساجد بتنفيذ برامج محو الأمية» وهو إجراء صحيح في حد ذاته» وان كان 
يتم بفاعلية غير كافية. ويوجد نموذج ممائل في إيران» حيث يقوم الجنود 
المتعلمون الذين يؤدون الخدمة العسكرية من خلال تعليم الأميين القراءة 
والكتابة» وحيث تستخدم المساجد كمبانٍ مدرسية. 

إن «المسجدرست» أحد الرموز الاسلامية المعبرة التي لا تقبل الزيادة أو 
النقص. 

إن توجه الاسلام نحو العالم الخارجي یمنحه واقعية خاصة في فهمه 
للانسان. فتقیل الطبيعة بصفة عامة یتضغن أيضاً تقل الطبيعة الانسانية, لقد 
رفضت جميع الأديان الأخرى هذا العالم» بما في ذلك جسم الانسان. والاسلام 
هو تحقيق الهدف المستحيل فى نظر المسيحية ألا وهو الاعتراف بواقعية 
لمالم. وتبدو بمض ا القرآنية ف في نظر الدین المجرد (علی سبیل 
المثال تلك الایات المتعلقة بتقبل المتعة البدنية والحب الجنسي» والکدح 
والصحة). وهکذا تبلورت آکبر حقيقة حاسمة في تاريخ الأديان وفي تاريخ العقل 
الانساني بصفة عامة - نمیرت بظهور «دين العالمین»..» أو ظهور النظام الذي 
یحتضن الحياة الانسانية بکل جوانبها. وتحقّق الانسان أنه ليس في حاجة إلى أن 
يرفض الدين من أجل العلم »أو يتخلى عن الكدح فى سبيل حياة أفضل من أجل 
الدين. إن الأهمية البالغة للاسلام تكمن في حقيقة أنه لم يغفل وجود المعاناق 
وضرورة النضال ضد المعاناة وهذا هو المحك الحاسم في التاريخ الانساني. 

في الوقت الذي يؤكد فيه الاسلام على عظمة الانسان وكرامته ويّبدي واقعيةً 
شديدة» تكاد تلغي البطولة عندما يتعامل مع الانسان كفرد. فالاسلام لا يتعسف 
بتدمية حصال لا جذور لها في طبيعة الانسان. إنه لا يحاول أن يجعل ما 
ملائكة» لأن هذا مستحیل بل يميل إلى جعل الانسان إنساناً. في الاسلام قذُرٌ 
من الزهدء ولكنه لم يحاول به أن یدثر الحياة أو الصحة أو الفكر أو حب 
الاجتماع بالآخرين أو الرغبة في السعادة والمتعة. هذا القذر من الزهد أريد به 


۳۳ 


توازناً في غرائزناه أو توفیر نوع من التوازن بين الجسم والروح.. بين الدوافع 
ال اند والدوافع الأخلاقية. وهكذا ‏ من خلال الوضوء والصلاة والصيام وصلاة 
الجماعة والنشاط والملاحظة والکدح والتوسّط - یواصل الاسلام عمل الفطرة 
فى تشکیل الانسان. لا مکان هنا لمقاومة الطبيعة. والاستمرارية قائمة حتی 
عندما لا تتطابق الغایات. 


إن هذا الموقف الاسلامي بالذات هو الذي سيب سوء فهم (العقل الغربي) 
لهذا الدين ۰ وهو سوء فهم لا يزال مستمراً إلى اليوم . 


لقد هاجم بعض التقاد الاسلام لحسیته المزعومة معرّزين دعواهم بمقتبسات 
من آيات القرآن وأمثلة من سيرة حياة محمد (ص). ونحن نقول بصراحة وبدون 
مواربة: نعم.. إن الاسلام يُدافع عن الحياة الطبيعية ولا يكيس الزهد.. وأنه يدافع 

عن الثراء ضد الفقر» وعن قدرة الانسان على الطبيعة» ليس فقط على هذا 
الكوكب ولكن على الکون؛ ما أمكن له ذلك. ولكن لكي نفهم موقف الاسلام 
فهما صحيحاًء لا بد أن ننظر إلى أفكار : الطبيعة والثروة والسياسة والعلم والقوة 
والمعرفة والسعادة بطريقة مختلفة عما اعتاد عليه الناس في الحضارة الغربية. 


يتطلب الاسلام من الانسان أن يتحمل مسؤولياته كاملة» ولا يفرض على 
الناس مثالية الفقر والزهد ا 5 . ولا يحرم علی الانسان تذوق «ملح 
الأرض وماء المحيط المالح)” * بل يفترض في الانسان أن يحيا حياة كاملة 
ملیکة( ۲ ؟؟, الحياة في الاسلام يحكمها عاملان متكاملان: أحدهما الرغبة الطبيعية 
في السعادة والقوة» والثاني الکمال الا خلاقي (أو الخلق الدائم للذات). هذان 
العاملان یتعارضان» ویطرد آحدهما الاخر في إطار المنطق النظري فقط, ولکنهما 


)41١(‏ يقول محمد (ص) في حديث له: ولا رهبانية في الاسلام». 
)۲ أنظر: (أندري يه جيد) André Gide: Fruits of the Earth, trans.. (London: 56067 and‏ 
Warburg, 1962).‏ 
)٤۳(‏ یا أيها الذين آمنوا لا تحرّموا طیبات ما أحلّ الله لکم ولا تعتدوا إن الله لا يحب 
المعتدین» سورة المائدة الآية (۸۷). 


۳ 


يتآزران بطرق عديدة في حياتنا وأمام أعيننا. وهذه إمكانية مُنحت فقط للانسان. 
ومن خلالها يتم الحكم عليه. ولكن كان الانسان أكثر شيء جدلا. 

تتهم الأناجيل الغرائز وتتحدث فقط عن الروح. أما القرآن» فانه يستعيد هذه 
الغرائز لأنها حقيقة واقعة وان لم يكن فيها سموٌ. يتناول القرآنُ الغرائز متفهماً 
مُتهماً. ولحكمة ماء سجدت الملائكة للانسان(* * ألا يتضمن هذا السجود 
تفوّق ما هو إنساني على ما هو ملائكي» كما أن الدراما أكثر حقيقة من المثل 
العليا المجردة. ليس الناس کائنات نبيلة حلوة الشمائل؛ إنما هم فحسب مهيأون 
لفعل الخير. إن لهم أبدانا وفيهم غلظة وتتجاذبهم الرغبات والمغريات من 
أقطارهم. وتحت تأثير رغبة شاذة أن نجعل من الناس كائنات معصومة من الخطاً 
خالية من الائی تحققنا فجأة أننا ‏ بدلاً من ذلك حصلنا على شخصيات زائفة 
حساسة شاحبة. . كائنات غير قادرة على فعل شر ولا خحير. إننا عندما تفصل 
اناس عن هم الأرض نفصلهم عن الحياةء وحيث لا توجد حياة لا توجد فضيلة 
أيضاً. 

لقد أثبت «فرويد) أن الغريزة الجنسية لا يمكن تدميرها وانما فقط كبتهاء ون 
كبت الدوافع الجنسية يجلب مساوىء أكثر. فمهما كان مطلب العفة والكبت 
في المسيحية سامياًء إلا أن فكرة الاسلام عن ضبط الحياة الجنسية والتوسط فيها 
أنسب للانسان» لأن فيها اعتراف بالمشكلة ومواجهتهاء وفي هذا المجال ليس 
الاسلام ديناً مجردا ذلك لأن البراهين التي تدعم الحياة الجنسية كلها براهين 
عقلية وعملية ولیست دينية. 

إن القضية التي نحن بصددها قضية اتساق الانسان مع نفسه انساق مُذله 
العليا مع رغباته المادية والاجتماعية والفكرية. ذلك لأن الصراع في هذا المجال 
الحيوي مصدر أساسي للأمراض الغصابية» يضاف | إلى المصدر الآخر» ألا وهو 
الصراع بين الانسان وبيئته. 


نادراً ما يخاطب القرآن الانسان الفرد» وأكثر الخطاب القرآني موجه إلى 





رای وذ فلا للملائكة اسجدوا لادم فسجدوا إلا إبليس..» سورة ابقرق الآية (1"4). 


۳۹۵ 


«الناس»» وعندما یفعل ذلك يخاطبهم آحیاناً کمجرد مواطنین في مجتمع. إن 
الانسان» كعضو في مجتمع» هو ابن هذا العالم. وهو فرد فقط عندما یسکن 
السماء! فالذي یجعل الانسان كائناً اجتماعياً ليست صفاته الفردية الخاصة به 
وإنما صفاته التي يشترك فیها مع الآخرين. فإذا كان الفرد والمجتمع کلاهما قد 
تشكل مستقلاً عن الآخر وفقاً لنماذج ومثل مختلفة, فإن الصراع بينهما لا مناص 
منه. من هنا يأنى الاسلام لا ليؤكد الحب الانجيلي» وإنما ليؤكد على العدالة 
باعتبارها نظامه الاسمی(**. ومن الواضح أنه آراد بهذا أن یعلّم المسلم کیف 
یتوحد کفرد ومواطن معاًء لأن العدالة فضيلة على المستوی الشخصي والمستوی 
الاجتماعی أو كما قال أرسطو «فضيلة سياسية)"“. ولهذاء فانه من الممکن أن 
نتوقع أن يكون المسلم - بسبب التوازن بين المتطلبات المادية والأخلاقية عنده - 
في اتساق مع بیته أكثر من أي إنسان آخر. أما التعاليم المسيحية - شأنها في 
ذلك شأن أي تعاليم مثالية أخرى ‏ تودي إلى الاحباط وعدم الشعور بالأمن» 
وذلك بسبب التناقض البين بين الرغبات والواقع.. بين النظرية وبين الممارسة 
0 


إن ال العصابية واتشه الذي أصاب الانسان الغربي؛ يُعتبر جريا 
o‏ اا ايت 


(5:) يا أيها الذين آمنوا كونوا قرّامين بالقسط شهداء لله ولو على أنفسكم ) و الوالدين 
والأقربين إن يكن غنیاً أو فقيراً فال أولى بهما فلا تتبعوا الهوى أن تعدلوا وان لوا أو 

تعرضوا فان الله كان بسما تعملون خسيرأً». سورة النسای الآية ۱۳). 
وأنظر أيضاً: آيات أخرى كثيرة سها: الآيتان (۸ وه؛) من سورة المائدة» والآية )٠١١(‏ من 

سورة الأنعام» والاية ره ۲) من سورة الأعراف... 

Aristotle: Politics, trans... (Cambridge, Mas: أنظر: «ارسطوه و«توماس الأكويني»‎ )4"( 
Harvard University Press, 1959). 
Thomas Aquinas: منک‎ Theologia (London: Blackfairs, 1964). 
Karen Horney: New Ways in Psychanalysis (New ۷۵۲۷: ¥. أنظر: « کار ۵ هورني»‎ (VY) 
Norton, 1939). 
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الكنيسة فيه ترعی الروح» وأصبحت الدولة تتحکم في الأجسام وفقاً للمسلّمة 
القائلة «إعط ما لقیصر لقیصر واعط ما لله»“. لقد شمح للانسان الغربي أن 
يكون مسيحياً في حياته الخاصةء وأن يكون «مکیافیلی؛ فى معاملاته العامة 
وأعماله. والذين لا يستطيعون أن یحلوا هذا الصراع أو يتحملوه يقعون فريسةً 
للاضطرابات العصابية. من ناحية آخری, يكاد يُجمع الذين أتيح لهم التعرف 
على العالم الاسلامي على انطباع بأنه يوجد اتساق بين الانسان وبين مجتمعه؛ 
وباندماج الفرد في النسيج الاجتماعي. وليس هذا الالتحام صناعياً أو سياسياً أو 
قانونياً» وإنما التحام داحلي عضوي. هذه حقيقة قائمة رغم انتشار الفقر 
والتخلف في هذه البلاد. 


لا شك أن محمداً (ص) قد دمغ التطرف» وقد تسب إليه «رالف والدو 
إمرسون) حديثاً بهذا المعنى: (أنا خصيم تقي جاهل» وعالم کافر/"*. لا شك 
أن الرسول (ص) كان حصیماً لكثير من الأضداد المتطرفة: المؤمنون الضعفای 
والحكام الذين لا یومنون بالله» والنفس النقية في بدن قذرء والنفس الفاسدة في 
جسم مهندم) كان محمد خصيماً للعدالة التي لا قوة تساندهاء كما كان 
خصيماً للقوة الباغية. لم يكن محمد (ص) ليعترض على الغنى والوفرة» ولكنه 
كان يصِدَ على الفضيلة مع الغنى» وكان بالتأكيد ضد الفضيلة العريانة العاجزة 
التى ليس لها من يحميها . وقد سوى الرسول به الجهاد من أجل حياة أفضل» 
والجهاد ضد الطغيان والجهل والمرض والفقر والقذارة - بالفضيلة الأخلاقية. 
لیس الارن قدّيسين حتی عندما یصلون ويصومون. إنهم أناس عاديون 
- رجالاً ونساء - یحلمون بالحب ومتم الحياة» ومع ذلك فهم انسانیون إلى 
النخاع؛ بشبار کرت :في اا الواقعية ويعودون إليها دائماً. انهم لا یعتزلون في 
الکهوف عدا عن مشیم ولا يهملون آنفسهم. انهم لا بسلمون أنفسهم 
لیکونوا تحت رحمة أعدائهم؛ ولا يرفضون «التمتم بالطیبات التي رزقهم الله 





.)۲۱ :۲۲( انظر: انجیل متی‎ )4۸( 
Ralph Waldo Emerson: Conduct of Life, Nature انظر: «رالف والدو (مرسون» لسة‎ )٤۹( 
Other Essays (New York: dutton, 1915). 
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بها(" “. إن المسلمين لا يعتبرون الحرية الجوانية كافية» فكل مؤمن يمع 
بهذا النوع من الحرية. ولكنهم يحرصون على الحرية المادية ولا يرضون بأن 
یکونوا عبیدا. وبرغم آنهم يۇمنوڭ بان هذه الحياة لار لمن هي الحياة 
الوحيدة» فإنهم لا يزالون غير راغبين في الانسحاب منها. 


يمكن تعريف الاسلام بأنه دعوة لحياة مادية وروحية معاً. حياة تشمل العالمين 
الجواني والبراني جميعأء أو كما يقرر القرآن: «إوابتغ فيما آتاك الله الدار 
الآخرة ولا تنس نفيك من الدنيا 4 ° . انطلاقاً من هذا التعريف نستطيع أن 
نقول إن جميع الناس, أو آغلبهم» مسلمون بالامکانیة("*. ولعل هذا هو المعنى 
الدي يشير إليه الحديث المنسوب إلى رسول الله (ص): «يولد الانسان على 
الفطرة وتا ایام وداه أو اه أو بخان يمع أن کل طفل يولك 
مسلماً بالفطرة» وإنما يتحول إلى شيء آخر بواسطة والديه أو بيئته المحيطة. لا 
يمكن للانسان أن يكون مسيحياً حيث أنه لا يكلف الله نفساً إلا 
وسعها۱؟. وفي الوقت نفسه لا يمكن أن يوجد الانسان فقط مجرد حقيقة 
بيولوجية أو عضواً في مجتمع - إنه لا يستطيع أن يستغني عن عيسى. لا يستطيع 
الانسان أن يحيا وفقاً لعيسى ولا أن يحيا ضدّه. وكل قدر الانسان على هذه 
اأ أن اع رفا عاتن تین ا ون هنا جا رلته اه 
الاسلام باعتباره الحل الأمثل للانسان, لأنه يعترف بالثنائية في طبيعته . وأي 
حل مختلف. ْلب جانباً من طبيعة الانسان على حساب جانبه الاخره من شأنه 


(.ه) طقل من حرم زينة الله التي أخرج لعباده والطيبات من الرزق قل هي للذين آمنوا في 
الحياة الدنيا خالصة يوم القيامة كذلك نفصّل الآيات لقرم يعلمون» سورة الأعراف» 
الآية (۳۲). 

راه) أنظر: القرآن» سورة القصص الآية (۷۷. 

(۵۲) على حد تعبیر «جوته» اذا كان هذا هو الإسلام فإننا جميعاً نحیا بالإسلام. 

(۳ إلا يُكلّف الله نفساً إلا وسعها لها ما كسبت وعليها ما اكتسبت. .۰ سورة البقرة» الآية 
(۲۸۲۱). 

ر4ه) «إفأقم وجهك للدين حديفاً فطرة الله التي قطر اللاس علیها لا تبديل لخلق الله ذلك 
الدين القيم ولکن أكثر الناس لا یعلمون». سورة الروم الآية (۳۰). 


۳۸ 


أن یعوق انطلاق القوی الانسانية أو يُؤدي إلى الصراع الداحلي. إن الانسان 
(بطبيعته الثنائية) أكبر حجة للاسلام. ١‏ 


الأسلام والحياة 


ليست الثنائية فلسفة سامية» وإنما هي نوع من الحياة الانسانية السامية. 
فالشعر من حيث المبدأ مسألة قلبية» إلا أن كبار الشعراء أمثال «هوميروس» 
و«الفردوسي) و«دانتي») و(اشكسبير) و(جوته) - قد جمعوا في شعرهم بين العقل 
والمشاعر» وبين العلم والجمال. ولو أن الشعر یخص الفرد لا المجتمع | إلا أن 
قصائد «هومیروس» ساعدت في تشكيل الأمة الاغريقية» كما ساعدت قصائد 
«هویتر) )1ط الغاضبة على القضاء على العبودية في أمريكا. وتنتمى 
الرياضيات إلى العقل ولكن «عالم الرياضة الجيد لا بد أن یکون شاعراً 
ایضاء(۹. وکان العلماء الكبار في الطبيعة والفلك صوفیین أيضاً بمعنى من 
المعاني؛ 3 مثال ذلك في كل من: «كوبرنيكوس) وانيوتن) ودكبلر) 
و(أيدشتين) و«أوبنهيمرا. وينطوي «العقاب» على فكرة الثنائية أيضاً. فالعقاب» 
وان کان إجراء قمعي إلا أنه من الممكن أن يكون حافزاً أخلاقياً قویأه فإذا كان 
العقاب عادلاً كانت له قيمة تعليمية للمذنب ولغيره من الناس. فالخوف هنا 
بداية للحلاق» كما أن حوف الله بداية لحب الله. وتعکس الثنائية نفسها اش 
في الرب ياضة البدنية. فالرياضة البدنيق وان كانت مجرد نشاط بدني, إلا أن لها 
قيمة تعليمية كبيرة. ويُقال إن الفيلسوف الاغريقي (أفلاطون) اكتسب اسمه من 
سعة منكبيه. وهكذا تدم القوة البدنية أحد أكبر العقول في كل الأزمان. فلا 
غرابة أن الجسم والنفس.. القلب والعقل.. العلم والدين.. علم الطبيعة والفلسفة 
- تجتمع كلها عند نقطة واحدة تمثل قمة الحياة, أما العقل العريان أو الالهام 
المجرد» فهما من علامات التدهور. في الوحدة ثنائية القطب يخدم المبداً 





ره ه) «ويرستراس» .4 .۲ ,1 Weirslra88,‏ 
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العلماني المبدأ الروحي.. نظافة البدن تساعد على تطهیر النفس.. وتصبح الصلاة 
أسمى آنواع التأمل الروحي. 

دعنا نطلّ على بعض الظواهر من هذا المنظور نفسه» فنسأل: ما هو الهدف 
مما يسمى «بالتعلیم الطبيعي)؟ يعطي «روشو) إجابة متميزة» حيث يقول: «إن 
الهدف هو أن نجمع في إطار واحد ما يعتبر جمعٌهُ صعب المنال, إلا أن الرجال 
العظام قد نجحوا في تحقيقه» وأعني بذلك: القوة البدنية والقوة العقلية.. فكر 
الفيلسوف وقوة البطل الرياضي ؟. 

ويتحدث «مونتان) عن التعليم» فيقول: «لكي تقوي روح الطفل ينبغي أن 
نقزي عضلاته»". ويؤكد «روشو) أن «لوك) مهه و«فلوري) ر۴۲ و«دي 
كروزا) 0158 58 يتفقون أيضاً على هذه النقطة» بينما يعود «روسو) نفسه مرة 
بعد أخرى إلى هذا الموضوع» حيث يقول: «لا بد أن يكون الجسم قويّاً ليقدر 
على إطاعة العقل, فالخادم الجيد لا بد أن يكون قويّاً. وتفسح التجاوزات الطريق 
أمام الأهواء التي ضعف أجسامنا في النهاية. وعلى العکس؛ يؤدي تعذيب البدن 
بالامتناع عن الطعام للنتيجة ذاتهاء ولكن لسبب مضاد. فكلما كان الجسم 
ضعيفاً كان سلطانه أقوى (على العقل)» وكلما كان قوياً كلما كان أكثر طاعة. 
إن جميع الأهواء الحشية مُختزنة : في الجسم الضعيف: وكلما يقل إشباعها كلما 
أوقعت بنا اللا“ , 

القوّة ‏ من حيث المبداً - لا صلة لها بالأخلاق» ولکن في الحياة الواقعية 
توجد عدالة (حقيقية) بدون قوة تعززها. فالعدالة وحدةٌ تجمع بين مفهومي 
الانصاف والقوة معاً. ألم تتخاص الحركات السياسية من كثير من المظالم التي 
تحملتها الكنيسة والدین قروناً طویلة؟ لقد انبئقت آفکار المساواة والحرية 
والاخاء من الدين» ولكن من حيث الواقع اذا كانت هذه المبادیء قد أصبحت 
(05) أنظر: «روشو» في كتابه «إميل) ...عانصظ ننامهعدنم 
(لاه) أنظر: وتات Michel de Montaigne: The Education of Children, trans..., (New‏ 


York: Appleton, 1899).‏ 
(۵۸) أنظر؛ «روسّو) المصدر السابق نفسه, 


۳۰ 


07 کک 5 0 
واقعا - کان تحققها من خلال الثورة.. أعني بواسطة السياسة والعنف. إن عجر 
الدين عن التنفيذ العملي» لبعض مله العظيمة التي بر بهاء هوّن من مصداقيته 
أمام المستضعفين والمقهورين. وعلى العكس» أمكن تبرير العنف والسياسة 
لانهما أوجدا الوسائل المطلوبة لتحقيق الافکار العظيمة التي دعى الدين إليها 
وبشّر بهاء ولکنه عجز عن ترجمتها إلى واقع. 


خذ على سبيل المثال «العمل الانساني»» حيث نجد فيه من أول نظرة 
جانبين: الاول هو لاط افيه وهو إنساني لا نفعي. والثاني» هو النتيجة 
المترتبة على هذا اللشاط, أو النانج الذي تحفز إليه المنفعة. إن الدین معنيّ 
بالجانب الاول والحضارة معنية بالجانب الثاني. 


لقد حَدّد الدين قَدَرَ الانسان على الأرض بقوله: «بعرق جبينك تأكل 
طعاملت)( ٩‏ . أما العلم والفلسفة المادية» فانهما يَعِذدَانِ بجنة أرضية خالية من 
العمل» حيث تحل الالة محل الانسان تدريجياً في أداء عمله. وحيث تصبح أيام 
العمل أقصر وأقصر. يتطلب الدين العمل من أجل العمل كوسيلة لتجنب الوقوع 
في الاثم» فكما يقال: «عقل العاطل مسكن الشيطان»» ولأن هدف الدين ليس هو 
الانتاج وتكرار الانتاج للحياة المادية. أما الحضارة» فعلى. حلاف ذلك» معنية 
بنتائج العمل أو بتعبیر أدق «بالانتاج). وقد وجد «هنري لفيبقر» - الكاتب 
الما ركسي - أنه من الضروري التأكيد على أن العمل - وفقاً للماركسية - «عنصر 
إنتاج وليس عنصر أخلاق»"". إن تكريس العمل في أوروبا فكرة أساسها 
«بروتستانتي» ولیس اشتراكياً كما شاع في اعتقاد الناس. فالدين يهمه أن يعمل 
الجميع بصرف النظر عن النتائج. والحضارة عكس ذلك لا تفكر إلا في النتائج» 
وهي تحاول أن تتجنب العمل بقدر ما تستطیع» وذلك من خلال تأجیر قوة 
العمل: سواء كانوا عبيداً في الزمن السالف أو آلات في الزمن اللاحق. 
(۵4) أنظر: سفر التكوين (۳: .)١5‏ 
۰ أنظر: اهنري لفیبشر) 


Henti Lefebvre (Paper read at the Geneva International Encounters). 


۳۳ 


لقد حلَلنا العمل في عرضنا السابق إلى عناصره» ورأينا أن العمل کنشاط نافع 
له جانبان: جانبه الأخلاقي وجانبه الاقتصادي؛ فهو دفاع ضد الشر والهوى كما 
أنه دفاع ضد الفقرء و«العمل) بهذه الصفة الثنائية ظاهرة إسلامية. 

يمكن ملاحظة التوازي بين التافع والأخلاقي بوضوح في ظاهرة تهم کل من 
الحياتين الطبيعية والاجتماعية للانسان نها ظاهرة منع أو تحديد الزواج من 
الأقارب خلال تاريخ تطوّر الأسرة الانسانية. في هذه الناحية» نجد أن موقف 
العلم والأخلاق مُتٌفقان اتفاقاً کاملا. 

القد جد تحريم زواج الأقارب الأني في كل بقاع العالم وفي جميع 
الأزمنة. ومذا مثل حي لما یمکن تسميته بالاسلام «الفطري»» وكأن الحياة 
نفسها قد اهتدت إلى طريقها الاسلامي''. 

فهل تحريم زواج الأقارب دوافعه أخلاقية بحتة» أم أن له أسباباً بيولوجية 
دفعت إليه؟ قد لا توجد إجابة بسيطة على هذا السؤال. إلا أن الأسباب 
البيولوجية بعيدة عن الشك. وقد كتب في ذلك «تیمزیازوف» 0۷عهزتنصیز؟ 
- عالم البيولوجيا الروسي - يقول: «توجد أدلة كثيرة تبرهن على أن القرابة 
الشديدة بين الأبوين تؤثر على صحة الأطفال. ولا ضرورة أن نحاول اليوم مرة 
أخرى أن ندلل على صحة ذلك, لأن سلسلة من التجارب قد أثبتت أن هذا قانون 
طبيعي لا يخص الانسان وحده وإنما ينطبق على الحيوان والنبات کذلك. إنه 
قانون ينطبق على العالم العضوي بأسره»"'. ويلاحظ أيضاً أن تحريم زواج 
الأقارب قديم جدأء وهي حقيقة لا بد أن تؤدي إلى استنتاج أن هذا التحريم مبنیع 
على اعتبارات أخلاقية. وتبقى الحقيقة عبر التاريخ حتى وقتنا الحاضر أن زواج 


(51) من الغريب أن الشعوب البدائية قد وجدت إجراء بسيطاً ولكن كفوًا ضد انتهاك غير مقصود 
لهذا التحريم. ففي بعض القبائل الافريقية والأسترالية نظام اجتماعي تنتمي بمقتضاه کل 
قبيلة إلى مجموعة «طوطمية) تتألف بدورها من عائلات زواجية لها رمز حاص بها من 
الحيوانات أو النباتات. وعندما يقرّر شاب أن يتزوج فإنه يستطيع أن یختار عروسه من مجموعة 
تختلف في رمزها الطوطمي عن رمز مجموعته التي ينتمي إليها. 

11101۲۳1220۷ )فوزايؤميت١‎ (11) 
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الأقارب (المحارم) آعثبر خطأ أخلاقيا ومن ثم كان تحریمه. ومهما یکن لس 
فإن هذا مثل كامل على التوافق بين الأخلاق والعلم» وهو يمثّل جوهر ما نسميه 
بالمدخل الاسلامي. 


لو تأملنا في بعض الظواهر الهامة التي صاحبت تطور علم الطب لأدركنا 
طبيعته «الثنائية). فالطب - سواء في الماضي أو الحاضر - لم يكن أبدأ علماً 
تفا لقد چ الحكمة والأخلاق والنظام الروحي في وقت وعد وقد 
اكتّشفت حديثاً أمراض یعرف لها امشات عضوية محلدة. هذه 
الا ضطر ابات التي يعاني مر منها المريض إلى حياته النفسية. ومن هنا نشأ فرع 
حديث في الطب اختص بدراسة ات ثير المتبادل بين الجسم والنفس» وهو علم 
الطب ١‏ السيكوسوماتى ) أى ( النفسجسدى ) .هذا العم يعتبر القروح والربو 
الشبي والبدانة وا 02 ي والشقيقة (الصداع النصفي) وأنو اع ا الأحرى 
وبعض الاضطرابات أو أو الآلام الروماترمية» كل هذه الأمراض في آساسها ذات 
أصل نفسي. وقد دلّت البحوث العلمية بالفعل أن هذه الأمراض وغيرها ترجع إلى 
الصراعات النفسية والضغوط وأن التغيّرات العضوية المصاحبة ذات قيمة ثانوية 
وفي بعض الحالات تختفي تماماً من الوجود. 


ولهذا السبب لا يمكن اختزال العلاج الصحیح إلى مجرد علاج 
«طبيعكيميائي) أو مجرد جراحة؛ بمعنى آخر لا يمكن اختزال العلاج إلى مجرد 
التدحل الالي والجراحة. ويتعاظم اليوم وعي الطب المعاصر بقصور «الطب 
الالي»» حيث ث أنه لا يوجد في ار مرض» وإنما يوجد شخص مريض. والطب 
لیس سا بالظواهر ولكنه معني بالناس» أو بتعبير أدق بالأشخاص. فالسبب 
ااا زو ا ل ا سس 
فالمرض الواحد» وكذا علاجه» لا يمكن أن يتطابقا عند شخصين مختلفين. 
ولذلك قد تكون هناك أجزاء من الحقيقة لا بصخ أن نستبعدها في القصص 
القديمة عن الشفاء عن طريق التقاليد القديمة والصلاة والقرابين والصيام.. ولا 
يرال أثر من هذه الاتجاهات قائماً حتى اليوم؛ كما في بعض مستشفيات باريس 


۳۳۳ 


حیث ُستخدم الموسیقی في لملاج(۳٩.‏ لأن المرض لیس مجرد حالة جسمية 
أو مجرد اضطراب «طبیعکیمیائی». وسیبقی الطب - على خلاف الکیمیاء 
والفلك ‏ یتردد بين قطبين» لأن الکیمیاء والفلك موضوعهما المادق أما موضوع 
الطب فهو الحياة أو بمعنى أدق الحياة الانسانية. إن الطب. شأنه في ذلك شأن 
أي شيء) معني بالانسان مباشرة - عليه أن يحقق التكامل بين العلم والدين 


فإذا نظرنا إلى الأمور من هذه الزاوية» نلاحظ مثلاً أن كل فن يتضمن صنعةٌ, 
ولا أحد يستطيع أن ينكر الفرق بين الفن وبين الصنعة» ولا أن يتجاهل ما بينهما 
من عناصر مشتركة. في قانون نقابة باريس للرسّامين والمثّالين - الذي يرجع 
تاريخه إلى سنة ۱۹۳۱ م نستطيع أن نتحقق من أنه لم يكن يوجد اختلاف بينه 
وبين قانون أي نقابة جرفیت حيث نجد فيه شرطاً يتعلق بالتدريب و«التموّن) 
وإنشاء ورش العمل. .. إلخ. ويمكن هنا دائماً أن نلاحظ اتجاهين متعارضين بهذا 
الخصوص: الأول» هو أن الفن كان ولا مناص) منفصلاً عن الصنعة. الثاني: أن 
هذا الانفصال لم كو کاملاً بدا فقد ظل الفن والصنعة يحتفظان ببعض 
الملامح المشتركة. فلم يكن العمل الانساني آلياً ال کاملف ولا كان قاصراً 
على الابداع فقط. ولا توجد صنعة لا تتضمن فدرأ من الابداع ولا يوجد فن لا 
يتضمن فدرأ من الصنعة. ونستطيع أن نلاحظ الثنائية ذاتها على مستويات أخرى: 
الفنان وبائع اللوحات الفنيّة.. الكاتب والناشر.. رجل المعمار ورجل الاستثمار... 


يبرهن تاريخ الموسيقى» على اعتماد الفكرة والتكنيك كل منهما على الآخر. 
فقد كان كبار المؤلفين الموسيقيين ‏ أمثال «بتهوش» و«باخ» و«موزار) ‏ معنيّين» 
إلى جانب التألیف» بمشكلات التكنيك الموسيقي وثنظیم الأوركسترا. ولا 
يمكن تخيّل سمفونيات «بتهوفن») ‏ وهي قمة الموسيقى الغربية - بدون 
التحسينات التي طرأت على التكنيك الموسيقي الذي سبق ظهورها. فقد زاد 
غدد الالات الموسيقية زيادة كبيرة» وتخصّصت الآلات ونُظمت في 
مجموعات في الاطا ر الكلي للأو ركستراء التي اصبحت تضم حوالى ۱۵۰ 


)٩۲(‏ «يهودي مینوهن» هو رئيس فريق العلاج بالموسيقى. 


۳ 


عازفاً. وهكذاء لم تكن الموسیقی السمفونية ممكنة بدون الأو ركسترا کأساسها 

كانت الحياة دائماً نتيجة التفاعل المتبادل بين عاملين مستفلین. فمن الناحية 
البيولوجية» هي الوحدة بين المبدأ «الطبيعكيميائي» ومبدأ آخر سمه مبدا 
«الانتليخا»“". ومن الناحية التاريخية» هي التأثير المشترك للأساس المادي 
وللتأثير الخلاق لعامل الوعي الانساني متمثلاً في الشخصيات القوية والأفكار 
الکبری والمثل العليا. فالوضع التاريخي في أي لحظة من الزمن هو نتيجة 
التفاعل بين هذين العاملين المستقلين بصفة أساسية. 

إن التأثير الانساني على مجرى التاريخ يتوقف على قوة الارادة والوعي. 
وكلما عظمت القوّة الروحية للمشارك في الأحداث التاريخية كلما عظم 
استقلاله عن القوانين الخارجية والعكس صحيح. من حيث المبداً: الانسان حلا 
خلاية كاملة» وليس للقوانين الخارجية سلطان عليهء فقد تمكن الانسان بقوة 
إرادته أن يقاوم الأمراض والمخاطر. إن الانسان إذا وجد نفسه بين الأسود قد 
یهلك ولكن هذا القانون الواضح لا ينطبق على مدرّب الأسود. والتاريخ قصة 
متصلة من مجموعات صغيرة من اناس تميّروا بالحشم والشجاعة والذ كاي تركوا 
طابعاً لا یُمحی في مجری أحداث التاريخ وتمكنوا من تغيير مساره. 

إن قوة الظروف الموضوعية نتراید بالنسبة ذاتها التي يتناقص فيها العامل 
الفردي.. فكلما أصبح هذا خاملاً غير فقال» كلما نقص قذره في الانسانية وزاد 
تصیبه من | لشيئية . إننا نملك القدرة على الطبيعة وعلى التاريخ إذا كانت لدينا القدرة 
على آنفسنا. هذا هو موقف الاسلام من التاریخ. 


هذه النظرة الاسلامية الجوهرية للأحداث التاريخية تستطيع أن تفشر لنا سير 
التاريخ» وأن تحدد نصيب الناس في الأحداث التاريخية» وأن تحدد قدرتهم على 


(14) مصطلح «انتل‌خا» راهم يشير إلى قوة افتراضية ‏ وفقاً لبعض المذاهب الحيوية - كامنة 
في المواد الحية تقوم بتنظيم أو توجيه العمليات الحيوية في الكائن الحي» ولكنها أخفى من 
أن تبکشف بواسطة البحث العلمي. 


۳۳۵ 


الحداث التاريخية» وحدود هذه القدرة أي ني [مکانها التمییز بين «ما یستطیع) 
الانسان عمله وما «ينبغى علیه» عمله کموضوع للأحداث التاريخية. هذه النظرة 
تفسر لنا التأثير الخلاق للمثل العلیا في الواقم التاريخي» وتغيير هذا الواقع خلال 
إرادة الانسان وطاقته. ومن ناحية أخرى» تفشر لنا دور العوامل الموضوعية أو 
ضرورة الاعتماد على الحقائق. إن هذه النظرة الاسلامية ترفض الحتمية التاريخية 
كما ترفض أي مثالية فارغة لا جذور لها في الواقع. إن الحقائق والأفكار» ومن 
ثم الواقع والانسان, يأخذ کل منهما حدوده في هذا المفهوم. 


۳۳1 





الطبيعة الاسلامية للفانون 


قوانين المجتمع الحقيقية هي تلك القرانين 
التي» بجانب التهديد بالعقاب» ثلزم 
ضمير المواطنين أيضاً. 


جانبان للقانون 


إذا عرفا النظام القانوني بأنه المصلحة الانسانية تم إقرارها كحق, فان گلا 
من الدین المجرد والاشتراكية لا بصلحان للقانون» فالدین لا یفهم المصالح 
والاشتراكية لا تفهم الحقوق. 


لا يقوم القانون على المصلحة وحدها ولا يمكن أن یقوم على ما یسمی 
«بالمصلحة المشتر كة»» لان المصلحة المشتركة والحق الفطري «للفرد) عادة 
- كما هو الحال في النظام الاشتراكي - فان الانسان بداهة لیس له حقوق مطلقة 
أو فطرية» ولکن له حقوق تمنحها الدولة فقط. وفیما عدا ذلك ليس لعضو 
المجتمع حقوق أخرى. 

الحقوق غير قابلة للتلاعب بها إذا كانت أصيلة وليست مُعلْقةٌ بإرادة ملك أو 
برلمان أو طبقة اجتماعية ‏ أي اذا كانت هبة من الطبيعة أو بالأحرى من الله» وأن 
تكون قد بدأت مع خخلق الانسان. الحقوق مظهر لكرامة الانسان؛ ولأنها كذلك 
فإنها تتجاوز الزمن والظروف والتاريخ وتسمو إلى فعل الخلق. وهنا تكمن العلاقة 
بين الحقوق الطبيعية والدين» والاختلاف بين هذه الحقوق وبين المذاهب 
المادية. 


كتب ماركس عن المشكلة اليهودية سنة 18414: (إن ما يسمى بحقوق 
الانسان» تمييزاً لها عن حقوق المواطنة» ليست سوى حقوق عضو في الطبقة 
الوسطى.. أعني حقوق الرجل الأناني منفصلاً عن غيره من الناس والمجتمع». 
ويأني مفكر آحر من المدرسة المادية هو «جيرمي بنتام)» فيكتب عن حقوق 
الانسان بازدرای حيث يقول: «حقوق الانسان هُراء والحقوق الطبيعية للانسان 
أكثر هُراءٌ). وأطلق «بنتام» مرة على الاعلان الفرنسي لحقوق الانسان بأنه «عمل 
ميتافيزيقي», وانه لكذلك بمعنى من المعاني. إن البحث عن أصل المثلث 
الفرنسي: الحرية و المساواة والاحاء يؤدّي بنا إلى الاعلان الأمريكي للاستقلال 


۳۳۹ 


سنة ۱۷۷ وقد أکد «جلینك» أن إعلان حقوق الانسان كان نتيجة لحركة 
الاصلاح الدینی ولیست الثورة الفرنسیة؟) 


لقد حاول «ارنست بلوك» أن يوقق بين الماركسية والحقوق الطبيعية 
للانسان» ولکنه اضطر فى النهاية إلى أن یقول: «لا یمکن القبول بأن الانسان حر 
ومساو للآخرين لماكت فلا يوجد حقوق [ إنسانية فطرية» ولكن الحقوق يتم 
الحضول عليه او يجب الحصول علیها من علال الصراع:7"؟. 

وفقاً لهذه التظرة.. لیس التاریخ صراعاً بين حقوق متعارضة ولکنه صراع بين 
مصالح متعارضة» وهذا هو معنى ا الطبقي». فالطبقة التي تخرج منتصرة 
في هذا الصراع تعلن مصالحها ‏ أو إرادتها - قانوناً. ولذلك يقول المار کسیون: 
«القانون هو إرادة الطبقة الحاكمة تحولت إلى اجراءات قانونية). وبناء على ذلك 
ينتفى الصواب والخطاً.. ولا يكون هنالك عدالة أو ظلم» فالمسألة ليست إلا 
مصلحة تعلن انتصارها في هذا الصراع”". 

فإذا كان هذا هو الحالء فان القوي وحده هو الذي يستأثر بجميع الحقوق. 
وهذا یتعارض تعارضاً تامأ مع القانون الذي هو بطبيعته حق الأضعف لأن القوي 
ليس في حاجة إلى قانون. لقد كان القانون دائما هو وسيلة الضعيف في مواجهة 
القوي» مثلما أن حرية الرأي والعقيدة في أساسها حق في أن يكون لك رأي أو 
عقيدة مخالفین للآخرين. آما القانون الذي يعطي المواطن «حق» التصفیق 
وتمجید الطبقة الحاكمة فليس قانوناء» بل مسخرة. إن محك اختبار شرعية أي 


Jellinek: Die Erklarung der Menschenrechte, 1904. أنظر : «جليناك»‎ ۱) 
Ernest Block: Natural Law and Human Dignity (Beograd: أنظر : إرنست بلوك‎ (۲) 
n.p., 1977). 


(۴) إحدى تعاریب القانون تقول: القانون هو مجموعة القواعد التي تعبر عن إرادة الطبقة 
الحاكمة... ويتم تطبيق هذه القواعد بقوة الدولة بغرض تعزیز وتقوية وتطوير العلاقات 
والظروف الاجتماعية لتتواءم مع إرادة ومصلحة الطبقة الحاكمة. أنظر: 1۲6 :روم نوز 
Main Tasks of the Science of Soviet Socialistic Law, ۰‏ وصاحب هذا التعريف ۔ 
باعتباره المدعي العام الرئيسي للدولة أثناء حركة التطهير  ١97*5(‏ ۱۹۳۹) في الاتحاد 
السوفياتي ‏ كانت لديه الفرصة كاملة ليرى إلى أين يودي بنا مثل هذا التعريف. 


۳۳۰ 


نظام اجتماعي هو الطريقة التي يُعامل بها المعارضون والاقلیات. إن سلطة القوي 
حقيقة واقعة» وأما القانون فليس كذلك. فالقانون يبدأ حيث تنتهى حدود هذه 
دعاق عوك مت نوقلت ی بنارا من مضه و انس 
تناضل الشعوب في سبيل الدستور» ويسعى كل ملك للتخلص منه. 

يقول؛ «إرنست بلوك) صادقاً: «إن كل دكتاتورية تعليق للقانون)» وينطبق هذا 
على د كتاتورية «البروليتاريا». أليست دكتاتورية «البرولیتاریا؛ - كما يقول «لینین) - 
بحکماً غير ف بقانون.. قائماً على العنف:؟ آلم تبرهن الخبرة علی أن 
د كتاتورية «البرولیتاریا» قد تحولت إلى دكتاتورية سكرتارية الحزب الشيوعي. إن 
التأكيد على أن القانون هو إرادة الطبقة الحاكمة إبطال لجوهر القانون. وتعریف 
«لينين» ران القانون إجراء سياسي») أو أن «ضمير القانون جزء من الضمیر 
السا له المعنى نفسه. ولا شك أن إنكار القانون له ما يوازيه في إنكار 
الدین» وهما نتيجة مباشرة للفلسفة المادية. كيف یتستّی شجب سلطة القوي في 
غیاب مبادیء الاي ولم تتحمل أله وجود أقلية بينها یمکن بسهولة القضاء 
عليها أو تجریدها من ممتلکاتها؟ وأي مبادیء انتهکها لبیض في آمریکا عندما 
أوشكوا أن ُبيدوا تماماً جميع السكان الأصليين؟ فإذا كان القانون هو إرادة 
الطبقة الحاكمة ‏ كما يزعم الماركسيون ‏ فان طبقة البيض كان لها الحق في أن 
تفعل ما فعلت» لأنها كانت الأقوى والأكثر تقدمأه وباختصار «کانت الطبقة 
الحاكمة» المهيمنة. وأي مبادیء انتهکها الرآسمالیون خلال الفترة التي أطلق 
عليها «ماركس» فترة تكديس رأس المال؟ إذا كان القانون هو إرادة الطبقة 
الحا كمة - كما یزعم الماركسيون - فان الرأسمالیین لم يرتكبوا إثماً وإنما قاموا 
بتنفيذ القانون» والذي أذنب كان هم العمال الذين قاوموا.. العمال هم الذين 
انتهكوا القانون لأنهم كانوا يعملون ضد إرادة الطبقة الحاكمة؛ وبمعنى آخر كانوا 





(4) أنظر: «فيشنسکي» Vishinsky: The Law of the Soviet State, trans... (New York:‏ 
Macmillan Co., 1948). See also Karl Marx's position on the subject‏ 
)!ntroduction, ibid., 37:‏ «إن المجتمع لا يقوم على القانون» فهذا وهم رجال 
القانون. بل يقوم القانون على المجتمع بمعنی أنه تعبیر عن المصالح والاحتیاجات التي تنبشق 

من الوسائل المادية للإئتاج). 


۳۳۱ 


یعملون وفق مبداً تقييد هذه الارادة» وهو مبداً مضادا؟. إن تحلیلنا لطبيعة مبدأ 
إرادة الطبقة الحاكمة باعتبارها قانونا؛ یضعنا وجهاً لوجه أمام المشكلة نفسها 
التي واجهناها ونحن نبحث في جوهر الحياة والفن والحرية. 

إن قوانين المجتمع الحقيقية هي تلك القوانين التي - بجانب التهدید 
بالعقاب - تُلزم ضمير المواطئين أيضاً. وكل نظام قانوني هو کذلك. أو على 
الأقل يتظاهر بأن يكون كذلك. إن دكتاتورية البروليتاريا تنحني قهراً تجاه 
الديمقراطية فى الممارسة العملية. أي أن القانون الذي تحدّد باعتباره «رادة 
الطبقة الحا كمة) يتوقف عن أن يكون «إرادة) ليصبح «عدالةٌ)» أو بمعنى آخخر 
تستقيم طبيعته ليعود قانوناً. إنها الثنائية التي لا يمكن الفكاك منها. وفي 
المجتمع الاشتراكي هي تقليد للثنائية الأصيلة للقانون. 


فإذا تحطمت هذه الثنائية يتلاشى القانون. فهو إما أن يتقلص إلى مصلحة 
السلطة السياسيت وإما أن يتسامى إلى فكرة مجردة أو دعوة أخلاقية» وفي كلا 
الحالين يتوقف عن أن يكون قانوناً. 

معنى هذاء أن القانون لا يمكن أن يقوم على واحد من المبدأین فحسب: فلا 
اله بيحية وحدها ولا المادية وحدهاء يمكن أن تنتج نظاماً قانونياً. فالقانون كما 
يراه المسيحيون محاولة وهمية لتنظيم هذا العالم.. محاولة مصيرها الفشل في 
النهاية. لقد جاء عيسى (عليه السلام) ليستعيد المحبة ولم يأت من أجل العدالة 
التي قررتها التوراة. ولكن المحبة لا تنتمي إلى هذا العالم.. إنها فضيلة 
نماو ولم يعترف المسيح بالحاجة إلى فضا" بینما قطع «هوجو 





(5) رغم أن الرومان اشتهروا بأنهم ملاك العبيد الا أن قانونهم أعلن مبدأ حرية الانسان: (جميع 
الناس منذ البداية مولودون أحرارا)» بدون هذا لم يكن ليكون القانون قانوناً وإنما «إرادة الطبقة 
الحاكمة). 

St. Thomas Aquinas: Basic Writings ...«Sumrma أنظر : «توماس الأ كويني)‎ (1) 

Theologia... (New York: Randon House, 1945). 

(۷) أنظر انجیل لوقا (۲ ۱۳ - :)٠١‏ «قال له نفر من جمهور المحتشدین: أيها المعلّم قل 

لأخي أن يشركني في الميراث» فقال له [المسیح]: آیها الرجل من جعلني قاضياً أو = 


۳۳۲ 


جروتیوس! Hugo Grotius‏ الرابطة السابقة بين القانون الطبيعي وبين «موعظة 
الجبا 4 لأن موعظة الجبل «على درجة سامية من القداسة). 


إن القانون موضوعي مغموس في السياسة والمجتمع؛ موجحةٌ كلَيةٌ نحو هذا 
العالم. ولكنه في الوقت نفسه ينطوي على معايير أخلاقية» ويهدف إلى إقامة مبداً 
العدل في هذا العالم» وهو مبدأ أخلاقي.. يعني شيئًا ليس من «هذا العالم». بهذا 
المعنى يكون القانون «وحدة ثنائية القطب», شأنه في هذا شأن الانسان والاسلام. 

لا يمكن إقامة القانون على الدين المجرد وحده أو المادية وحدهاء ولا أن 
يقوم متعارضاً معهما. فبدون التأكيد المسيحى على قيمة الشخصية الانسانية؛ 
وعلی نية الانسان القلبية واستقامته» وعلی حقوق الانسان الطبيعية - وغیرها - 
بدون ذلك لا يقوم القانون. ومن ناحية آعری» بدون الاعتراف بقيمة هذا العالم 
وأهميته» وبدون الاعتراف بالمصالح والسلطة. أي بدون هذا الذي أكدته 
الیهودیت لا یکون للقانون معنی. بدون المدخل المسيحي لم يكن القانون 
ممكناء وبدون المدخل اليهودي لا یصبح ضرورياً. ونستطیع من هذه المقدمة 
أن نستخلص أن القانون «اسلامي) بحکم طبيعته. 

یعتبر القانون - من الناحية التاريخية - ظاهرة تعثر عن مرحلة ناضجة من الحياة 
الثقافية. فهو يظهر في وقت تتوازن فيه العلموحات الدينية والاجتماعية للناس. 
أي في وقت لا ترال فيه المشاعر الدينية قوية وقادرة على التأثير في حياة الناس» 
ولكنها مشاعر محدّدة بأسباب عقلانية نفعية لحضارة تزحف على الأبواب. 
فبجانب الانسان الذي تأكدت قيمته خلال الدين يبرز المجتمع أيضاً كراقع 
مستقلٌ. في هذه اللحظة يصبح الانسان والمجتمع قيمتين متساويتين. وتوازنهما 
(التوازن الاسلامي) شرط لاقامة وتطوير نظام قانوني کامل. 

هذا الموقف يمكن ملاحظته في نشوء ثلاثة نظم قانونية شهيرة في التاریخ» 
هي: الرومانية والاسلامية والأوروبية. 





= مُقشماً بيدكم» وقال: كونوا على حذر وابتعدوا بأنفسكم عن الشهوات فحياة الإنسان ليست 
في وفرة ما يمتلك من أشياء). 


كانت المرحلة الأولى للقانون الروماني التي تُعرف باسم «زمن القانون 
المدني» (فترة الملكية والقرون الثلائة الاولی للجمهورية) تتميز بتطابق تام بين 
القانون والدین. فالقانون المدني كان ينطوي على المبداً الديني» والعكس 
بالعکس. وقد انفصل هذان المبدآن - مؤخراً ‏ أحدهما عن الاخر. وکان لزاماً 
على الحضارة الرومانية والفکر السياسي الروماني أن یستوعبا الفلسفة الا خلاقية 
الدينية «للرواقيين»» حتی یتمکنا من تطوير القانون الروماني. 


وهکذا التحق مبدأ الرومان الامبراطوري (المصلحة وناهانان0( بالفکرة 
«الرواقية) المثالية «للقانون العام» وناهوإمام لا «عآ» فبدون هذا اليج لم يكن 
في إمكان الحضارة الرومانية وحدها أو الفلسفة الرواقية وحدها أن تبني النظام 
القانوني الر وماني” 0 


في الاسلام نجد نوعاً من «وحدة الهويّة) بين القانون والدين» ونری غالبية 
رجال الفکر الديني الکبار في الاسلام قد ألفوا كتباً في الفقه وأصوله © 
لیصعب على الأوروبيين أن يُميّروا بين القانون وبين الدين في هذه المولفات؛ 
كما أن الاسلام لا يعترف بهذا الانفصال, بمعنى أن القانون إنما هو نتاج طبيعي 
للوسلام . كتب ١‏ ألفريد كريمر » 160۳67 415:60 يقول : « إن العرب 
[المسلمين] هم الأمة الوحيدة خلال القرون الوسطى الأولى التی استطاعت » فى 
تطویرها. د إنجازات باهرة . هذه الإنجازات تقف بعظمتها مباشرة مع 
الأعمال التي حققها الرومان» صاع القانون في العالم). 


() «الرواقية» مذهب فاسفي أنشأه «زينون» حوالی عام ۷۰۰ ق. م. ویشتهر عن «زینون» قوله: 
«إن الرجل الحكيم يجب أن يتحرر من الانفعال ولا يتأثر بالفرح أو الترح وأن یخضم من غير 
تذتر لحكم الضرورة القاهرة». (المترجم). 
(۸) أفضل أجزاء القانون الروماني نتجت من تأثير الرواقيين» مثال ذلك: (هذه هي القاعدة: أن 
تحيا مستقیماه لا تؤذي أحدأ وأن تعطي كل ذي حق حقه). 
(9) لقد اتصل الرومان بالقانون الطبيعي الذي اعتنقه «الرواقيون» آثناء وجود «بانتیوس) 5دانا2۵0 - 
أحد أكبر الرواقيين المشهورین - في روما سنة ۱۵۰ ق. م. وتعتبر أعمال «شیشرون» أبرز 
نتائج هذا المركب. وللتوشم في دراسة تأثیر الرواقیین على القانون الروماني؛ ان Barth's‏ 
Die Stoa, 2. 120 ۰‏ 


۳۳ 


لقد بدأ تطوير القانون - في التاريخ الأوروبي - مع التغلب على سلطان 
الكنيسة» واستمر حتی ظهور النظریات الاشتراكية والشيوعية في العلوم الأوروبية. 
هذه القرون القليلة - التي تعایشت فیها عناصر من الثقافة الأوروبية والحضارة 
الأوروبية ‏ كانت فترة نشأة الدساتیر والقوانين الکبری في أوروبا. هذه الثّائية 
- في جوهرها ثنائية إسلامية - وهي تنعكس بوضوح في المجموعة القانونية 
الكبرى ل «هوجو جروتیوس)» وهو الشخصية الرئيسية في التفكير القانوني 
الاوروبي. فبانتهاء عصر الاصلاح الديني 8 اهوجو جروتیوس» بتلخيص أفكار 
كناب القانون الكائوليك والبرتستانت» والیت کیف آن الفانون. نععمد على 
الأحلاق والدین ومستقل عنهما في الوقت نفسه. وبسبب هذه الثنائية جاء بعض 
الكتّاب المتأخرین آمثال (وژنر) Werner‏ و«أهرنز) ۸۶ فحاولا إثبات أن 
التفريق بين القانون والأخحلاق كان إنجازاً عظيماً حققه «جروتیوس». بينما ذهب 
آحرون مثل «کرشمان) صصحصطه:ن إلى | ثبات العکس. ومهما يكن الا فان 
«جروتیوس!» بإعلانه أن «الله) هو المصدر الأعلى للقانون؛ أكد اعتقاده بالصلة 
الطبيعية بين القانون والدين. 


إن استقلالية القانون لا يمكن القضاء عليها حتى في أكثر الدول الماركسية 
تطدفاً. فبصرف النظر عن الآراء النظرية لواضحةء لا يمكن في الواقع العملي أن 
يتطابق القانون تطابقاً کاملا مع |رادة الدولةه بل تبقى دائماً مسافة بینهما غير قابلة 
للعبور. فالاشتراكية والنظام القانوني المستقلٌ المتطوّر الحر لا يمتزجان”' '». كل 
قانون يحتاج إلى مسافة وإلى معايير. أما الاشتراكية» فتطلب المباشرة 
والموضوعية والعمل الفوري. في الاشتراكية - التي تطبق عادات فكرية مادية (أو 
بيولوجية) على الحياة الاجتماعية ۔ لا يوجد فيها مكان للقانون» لأن القانون ضد 





(۱۰) على سبيل المثال لا الحصر: الإمام المعروف «أبو يوسف» وضع كتاباً في المالية هو وکتاب 
الخراج» ومؤلف كبير آخر هو «الشّعباني) كتب عن قانون الحرب. 

(۱۱) حتى سنة ۱۹۷۸ م أي بعد ثلائين سنة من تأسيس جمهورية الصين الشعبية لم يكن فيها . 
قانون مدني ولا قانون جنائي. واعتبرت هذه الناحية لفترة طويلة «منطقة محرمة)» على حد 
تعبیر صرح به القانوني الصيني الشهير «مان بي كونج) في مؤتمر سنة ۰۱۹۷۸ 


۳۳۵ 


علم الطبيعة التي لا تعترف (بما ينبخي ) ولکن فقط ریما یکون6(" "؟. 


كانت السمعة السيئة للمحا کم ني الديمقر اطیات الشعبية [الشیوعية] نتيجة 
للموقف الأيديولوجي تجاه القانون» الذي رغم كل الضفوط - ظل» بمعنى من 
المعاني» قانوناً طبيعياً وليس إرادة الطبقة الحاكمة. إن المحاكم باعتبارها الجهة 
المنقّذة للقانون لا بد أن ينالها شيء من سوء وضع القانون بصفة عامة» حيث 
نظر إليها بازدراء© روهذا صحبح أيضاً بالنسبة لوضع المهنة القانونية). فکل 
حكومة من هذا الطراز تحاول أن تحط من قذر القانون إلى مستوی السياسية 
والمحاکم إلى مستوی السکرتاریات. ولکن لأن الحکومات لم تجح في 
محاولتها نجاحاً كاملا فإنها عادة ما تتجاهل المحاكم فتتجاوزها باستخدام 
المحاكمات المباشرة بواسطة البولیس والسلطات التتفيذية ومراکز الاعتقال أي 
بوسائل أخرى بعيداً عن المحاكم. إن الدولة والحکومة يُعتران عن القوة المادية» 
ويُمثل القانون والمحاكم القوة الأخلاقية. والاعتراف بالقوة الأخلاقية للقانون 
والمحاكم من شأنه أن يوازن القوة المادية للدولة» وفيه اعتراف ضمني بتفوّق 
الفكرة على الأشياء وبتفوق العقل على المادة. ولذلك؛ فان مبدأ استقلال 
المحاكم لا يتلاءم مع نظام دولة ملحدة"'. 


(۱۲) أما المنظر القانوني السوفياني الكبير الذي عرف بين الحربين العالميتين والذي اختفى في 
موجة حملات التطهير الستالينية فقد كتب قائلاً: «... لا يوجد قانون للبروليتاريا ومن نَم لا 
يوجد قانون للاشتراكية». أنظر «یوجین باشو کانیس) Eugene Pashokanis: Allegeeine‏ 
Rechtslebre und Marxismus, 1929, 2, 33.‏ 
وقارن هذه العبارة بعبارة مماثلة في ابطال القانون من وجهة نظر المسيحية على لسان 
«رودلف سوهم): «إن قانون الكنيسة يقف ضد طبيعة الكنيسة نفسها ومناقض لها): 
Rudolf Sohm: The Law of the Church...‏ 
(ه) نذكر في الخمسينات تجربة دولة من التوابع التي درات في فلك النظام الاشتراكي ردحاً من 
الزمن وكيف حرضت الغوغاء على اقتحام مجلس الدولة والاعتداء على رئیسه والهتاف 
بسقوط القانون. ونذکر كيف آنتجت محاولات الحكومة لاحضاع القانون لارادتها بما 
عرف بمذبحة القضاء. (المترجم). ۱ 
(۱۳) يجب أن نلاحظ أن مبدأ دوام القاضي (أي شغله لمنصبه مدی الحياة) والذي هو شرط = 


۳۳1 


إن الشيء الثابت الذي لا يتغيّر في هذا الوضم الذي آشرنا إليه هو عدم إحترام 
الدولة لقوانينهاء وتجاوز هذه القوانین «يإنتاج) عدد لا یحصی من الاجراءات 
الاستثنائية”* '2. وهو نتيجة «العمل المباشر»» أي محاولة استبدال القانون بالعمل 
السياسي... أو ببساطة آکثر بالاجراعات والرسائل والبرقيات السياسية» بل حتى 
بخطب الزعماء التي تصبح اکثر آهمية من الدستور ومن القانون. على سبیل 
المثال «مقتبسات من خطب الرئیس ماژ). في جمیع الدول من هذا النوع نواجه 
القوة الباطشة التي تحتکرها السلطات على حساب الهیثات. المنتخبة ویحتکرها 
البوليس على حساب المحاکم والنظام القضائي. هذا النوع من الدول من آکبر 
سماته أنه یحاول أن یجعل من المحاکم آدوات طيّعة في قبضة السلطات 
الادارية» ولکنها لا تنجح أبداً نجاحاً كاملاً. إن القانون يمكن إعاقته أو کبته إلى 


م 


ملي 

جميع الناس یژمنون بالنفس ويتصرفون بمقتضى هذا الايمان» حتى وان لم 
يصدحوا بذلك علانية. فإذا ارتکب أحد الناس جريمة واعترف بجريمته ولكنه 
أصِبٌ على أنه فعلها بدون قصد. فما الذي يتبع هذا عند المدعي العام والدفاع 
والشهود والخبراء والمحكمة؟ ولماذا يجتهد كل واحد منهم للادلاء بأحاديث 
تعثر عن رأيه ويحلل كل تفصيلة كبرت أو صعُرت؟ في حين أن الجريمة نفسها 
قد تم الاعتراف بها ونتائجها واضحة أمام الجميع. إن كل هذه الجهود لا 
بالحقائق الموضوعية البرّائية للقضية قدر عنايتها بمشكلة مجوّانية ألا وهي 
مشكلة «القضد». فالمسألة» لم تعد فقط ما حدث بالفعل ولكن ما حدث في 
قلب المتهم عندما ارتكب جريمته. حتى ونحن نتفحص الملابسات نفعل ذلك 


= لاستقلال القضاء استقلالاً حقيقياً ‏ عادةٌ يُستبدل في الدول الاشتراكية بالمبدأ المضاد وهو 
اعادة الاحتيار (أي تعيين القّضاة لفترة محددة) هذا النظام يجعل القضاء تحت رحمة 
الحكومة» فالقاضي يظل في قلق مستمر للاحتفاظ بعلاقات حستة بالذين في يدهم عادة 
احتیاره للوظيفة. 
(۱۶) في الاتحاد السوقييتي خلال الفترة من ۷ - ۱۹۷۱ م تت الموافقة على ۳۷۰ قانوناً 
ولکن في الوقت نفسه أصدرت السلطات المختلفة ۷۰ ألف إجراء قانوني (أمر قانوني). 


۳۳۷ 


فقط للعرف حالة النفس. . أي القصد. ا بر ی 
بالقضية يؤمن تلقائياً بأن القصد أهم من النتائج. وهذا د يعني أن كل واحد ‏ ربما 
دون شعور منه ‏ یضع النفس في مركز أعلى من الحقائق. إن العامل الذي تسب 
- عن غير قصد ل ل ایکون 
مسؤولية» وستكون عقوبته أقل من شخص قتل - متعمداً ‏ امرأة عجوز لكي يسرق 
مالها. ألا تكشف لنا هذه العبارة «غير المنطقية) أن هناك نفساً وأننا في الحقيقة 
لا نحكم على ما حدث في العالم» ولكن ما حدث في قلب مرتكب الجريمة؟؟ 


إن أحكام الانسان تكدح لكي تقلّد حكم الله» فكلما أخذنا في الاعتبار قصد 
الانسان في حكمناء كلما اقتربنا من حكم الله. إ... وليس علیکم جناح 
فيما أخطأتم به ولكن ما تعمّدت قلوبکم...( وبقبول القصد ‏ ولو بأقل 
قدر - نعترف ضمناً باه ونرفض بذلك المذهب المادي. فإذا بدأنا بالمنطق 
المعكوس نجد أن الفلسفة المادية قد وصلت إلى إبطال المسؤولية» أي إبطال 
العدالة والظلم ۳ . والتأکید على مبدأ مضاد هو «حماية المجتیم) «defence‏ 
«وامنهه. إنهما خطان للتطور القانوني كل منهما كان برا وما کاملا. 


الغقاب وحماية المجة ات 


إن قضية العقوبة - آهي مبرّرة أم غير مبزرة - ظلت مثار جدل طويل. ويوجد 
بهذا الصدد موقفان مختلفان يذهب الأول إلى أن استخدام العقاب شبور» حيث 
أن كل إنسان يتمتع بالاختيار الحر. ويقول الثاني إن العقاب لا معنى له لأن 
الفعل الاجرامي كان محيّماً سلفاًء وما دام الأمر کذلك فلا مكان للعقاب وإنما 
المهم هو «حماية المجتمع) - أي الاجراء الذي يتخذه المجتمع لحماية نفسه 
من مرتكبي الجرائم (غير المذنبين). إن معضلة العقاب أو حماية المجتمع 
معضلة قديمة قدم قانون العقوبات. وقد ينتج عن مناقشتها منظور جديد لبعض 
التساژلات التي يعالجها هذا الكتاب. 


)٠١(‏ أنظر: القرآن سورة الأحزاب الآية (ه). 


۳۸ 


لقد ظهرت فكرة العقوبة مبکراً في قانون «حمورابي»» وهو أقدم کتاب قانون 
معروف في التاريخ. ومن ناحية اعری؛ استطاع «كان دز ماد) أن یثبت أن فكرة 
(حماية المجتمع) وجدت نل اليونان القدماء9 ©2, 


یمن «الفردیون» أن الانسان مسؤول عن أخطائه. وأما «الوضعيون»» فیرون أن 
المسؤولية تقع على المجتمع والفاروك مسن أن كما تاره عن تفه 
الانسان هو الول وفقاً للمدرسة ۳۳ الانسان فاعل حقيقي. بلطم 
مسژول. ما المدرسة الثانية» فتقول بأن الانسان شيء بين أشياء.. حفيقة 
بيولوجية حاضعة لقوانين الطبيعة التي لا مرد لهاء وأنه غير قادر على استخلاص 
حريته منها. موقف المدرسة الأولى قائم علی آساس الاعتقاد بأن الانسان قادر 
على الاحتيار بين الخیر والشر. أما موقف المدرسة الثانيةء فينطوي على فكرة أن 
الانسان لا هو خير ولا شريرء ین الظروف الخارجية هي التي تحدد 
سلوکه. إن «الوضعيين) لا یومنون بوجود انسان حر یستطیع أن یختار بارادة 
مستقلف وأنه مسؤول عن أفعاله. 


وقد دلت الخبرة على أنه من الخطاً الافتراض المسبّق بأن يا من المدرستين 
أكثر تسامحاً أو أكثر صرامة من الأخرى؛ فالأمر يتوقف على كثير من العوامل 


انطلاقاً من مبدأ «حماية المجتمع) قد نصل إلى نتيجة مختلفة. فقد نرى أن 
المقاب الصارم لیس مبزرا لان الجريمة نتيجة لظروف خارجة عن إرادة الانسان؛ 
وعلی هذا يكون أي نوع من العقوبة لا معنی له. ولکن لا بزال في الامکان أن 
نأخذ في الاعتبار مصالح المجتمع والاهتمام بمنع انتهاكها كأمر قطعي مطلق. 
ما تاريخ قانون العقوبات» فقد أثبت أن مبدأ تجریم الشخص لم ينتج عنه فقط 
عقوبات بالغة القسوة» مثل الأحكام التي أصدرتها (محاکم التفتیش)» ولکن نتج 
عنه ایضا تفسیر [نساني جداً للقانون. حتى باللسبة لعقوبة الاعدام فان المؤيدين 


Van Der Made: «Contribution a عل م۱۳‎ Histoire وا عل‎ «ale أنظر «ثان در‎ ۱۹ 
Defence ,«عامزه۹۵‎ Revue de Criminologie et de Droit Penal, 1949 - 50, 2, 944. 


۳۳۹ 


لها من كلا الجانبین موجودون(". ومن ثم فان هذه العقوبة یمکن تبريرها أو 
استهجانها من كلا الجانبين . « فالفردیون » یرون فى عقوبة الإعدام آنها عقوبة 
وق على إنسان حر ارتکب جريمة خطيرة. آما بالنسبة لدعاة حماية المجت 
فقد تعني مجرد «فلث» جزء فاسد من المجتمع وإلقائه بعيدً. في الحالة الأولى 
نرى تفسيراً إنسانياً» وفي الثانية نرى تفسيراً آلياً لاإنسانياً. في هذين التفسيرين 
نرى خلفية فلسفية أو es‏ تذ کرنا الحالة الأولى «بالتمهيد السماوي»» 
والثانية تذكرنا «بدارون» ونظريته في التطوّر. ولكن هناك أمراً مؤكداًء وهو أن 
«مذهب الفردیین» ينطوي دائماً على فكرة القصاص. وهدف هذا الاجراء طبقاً 
«لأنسل» ۵ هو «تحييد)0*'؟ الجانح. ومصطلح «تحیید» المستعار - من 
علم الطبيعة - يعني جغل المجرم غير فغال» إما ببتره أو بحبسه بعيداً عن 
المجتمم» أو عن طریق العلاج الطبي او اعادة تعليمه. 


وبصفة عامت فان الاختلاف بين العقوبة وتدابیر حماية المجتمع؛ أن الأول 
يستهدف العدالة والشخصية ۰ وأن الثانی يستهدف الصلحة والجتمم . 
وتکون العقوبة بقدر الجريمة أما تدابیر الحماية» فانها تعتمد على درجة الخطر 
الاجتماعي لمرتکب الجريمة - (الخطر الموضوعي) - أي یعتمد على نظرة 
المجتمع إلى مدی خطورة المجرم. 


من هنا يأني احتمال التقصیر في حقوق الانسان الفرد في ظل نظام «حماية 
المجتمع)؛ ويتعرض الفرد لاجراءات تعشفية دون ذنب جناه. ويمكن لتدابير 
مايه ليدم أن تسخذ أشكالاً بالغة الفسوة في حالتي المنع أو الوقاية من 
أخطار محتملة. ولقد استخدمت تدابیر من هذا النوع في بعض البلاد ضد 
المعارضة السياسية. والمثل الرهيب على ذلك هو إجراءات «التطهیر الستالينية) 


۱۱۷ مشلا «م. جريف») 6 .۱۷ وهو محام سويسري مؤيد نشِط لحركة حماية المجتمع 
ل إعادة عقوبة الاعدام في سویسرا. 

)۸( نظريأء لا يوجد استثناء من هذه القاعدة» فالمثالیون مثل «کالت» و«هیجل» یکرسون حرفياً 
تقريياً فكرة «السن بالسن...) والمادي «هولباخ» يرفض بصفة مطلقة مبدأ القصاص في قانون 
العقوبات. أنظر: كتاب هولباخ «نظام الطبيعة) Holbach: Systeme de la Nature...‏ 


۳:۰ 


التي ذهب ضحیتها - حسب تقدیرات معينة - عشرة ملایین شخص تفت 
«إبادتهم» تماماً. ويجب أن نفهم أن عملیات التطهیر لم تكن عقوبة على جرائم 
ارتكبت» وإنما هي «تنظيف» المجتمع من عناصر غير مرغوب فيها. ونلاحظ أن 
مصطلح «تحپیده أو «تطهير) ينتمي إلى لى إجراء آلي؛ فهما ينطويان على فكرة آلية. 
ویناقض ذلك أن «العقوبة) فكرة أخلاقية ظهرت - أول ما ظهرت - في الکتب 
الدينية القديمة باعتبارها عقوبة من الله» فهناك علاقة اصطلاحية 0 بين 
الدين ونظرية العقوبة. فلا عجب أن ينطوي التقئين الذي يتضمن العقوبة على 
فلسفة مثالية» بينما تنطوي القوانين» القائمة على مبدأ «حماية المجتمع»» على 

تتمشّى فكرة العقوبة مع العملية القانونية» بينما تتمشّى تدابير حماية 
المجتمع مع فكرة العلاج. والمحاكمة القانونية» دراما تتعامل مع أخطر قضية 
انسانية وأكثرها اثارة.. قضية الحرية والمسؤولية والعدالة. لقد ارتبطت 
المحاکمة دائما بمراسیم ثابتة تذکرنا بالمسرح الدرامي أو بالشعاثر الدينية9©. 
وعلى نقيض ذلك تدابير حماية المجتمع» ا أو معالج 

نفسي أو عالم اجتماع أو السلطة الادارية بعيداً عن القاضي. وبصرف النظر عن 

الناحية العملية» تعتبر تدابير حماية المجتمع جزءًا لا يتجزأ من التلاعب الشامل 
بالكائنات البشرية في «الطوبيا». ففي «الطوبيا» لا وجود للمحاكم أو 
المحاكمات» لأنه لا يوجد في «الطوبيا» حرية ولا مسؤولية.. ولا أخلاق ولا 
قانون. 

من أجل ذلك نعاقب الانسان الحر ولكننا نحمي أنفسنا من «عضو 
المجتمع). فعضو المجتمع لا هو مذنب ولا مسؤولء إنه إما مفيد أو ضار. 
ولیس له في ی ER‏ وليت 
الانسانية ع ل ا 0 بقوله «إنك تُشفق على 
المُقعد والأعمى» فلم لا تشفق على مرتكبي الشرور أيضاً؟ | إنهم آشراژ ضد 


)۱٩(‏ لقد آوضح «إرنست بلوك» أن الدراما لها مصدرين: المحكمة والأسرار الدينية. أنظر المصدر 
السابق ذکره ل «بلوك» في هذا الفصل. 


۳۱ 


إرادتهم» " وهذا نموذج للشفقة وليس ا أو الدين. فالانسانية هي 
التأكيد على الانسان باعتباره کائتا محژا مسؤولا. ولا شيء يحط من قذر الانسان 
آکثر من الادعاء بعدم مسؤوليته. إن الانسان مسؤولء آما الحیوانات والاشیاء 
فلیست مسولة. وهنا یکمن الفرق بين الفلسفة «الرواقیة» والدین» «فالرواقية» 
تضع الشفقة والعفو في المقدمة؛ بینما الدين يضع المسؤولية في المقدمة ". 
إن «حماية المجتمع» نظرية لاإنسانية في أساسهاء حتى وهي تُجل الانسان من 
تبعته. وعلی العكس» نظرية الذنب نظرية إنسانية حتى وهي تعلن حكماً قاسياً 
على إنسان. والعقوبة حق إنساني لمرتكب الجريمة» وأي تفريط فيها مرتبط 
با طا الکو ى. وقد أكد «هیجل» دائماًء بأن العقوبة 
یش هن قصاص - تتسق مع الکرامة الانسانية لمرتکب الجريمة ولا يجب 
أن یکون لها هدف. آخر کالمنع أو ما شابه ذلك. إن المسؤولية» کمظهر من 
مظاهر الکرامة الانسانية» لها أخلاقيتها. وهي معنی من معاني العالم الآخر. 
فمسوولية الانسان على الأرض تجاه غيره من الناس لا وجود لها على الحقيقة 
إلا باعتبارها المطلق الخالد. أي مسؤولية الانسان آمام الله. وجميع القوانین 
والمحاکم في هذا العالم ليست سوی محاولة شاحية لتقلید المحكمة الالَهية 
والعدالة الا لهية. 
إن قضية المسؤولية» وبالتالي المحاكمة والعقوبة» لیس لها مکان في 
مستتودعات المذاهب المادية. 
والهدف من العقوبة لیس هو المنع أو الوقاية أو التحسين أو التعویض, ولا 
حتى اعادة تعلیم المجرم» فالهدف من العقوبة لیس بینه وبين هذا العالم شيء 
مشترك. إنما هدفها هو عادة التوازن الأخلاقى الذي أخلّ به ارتکاب جريمة: 
فالعقوبة نفخ لاثم كما قال «هیجل» ولو كان هذا التعریف يبدو خالياً من الحياة 
بعض الشيء» إلا أنه يحتفظ بمعناه الأصلي وأهميته. وستبقى العقوبة قصاصاً أو 
(۲۰) «إأفحسبتم أنما خلقناكم عبثأ وأنكم إلينا لا ترجعون» سورة المؤمنون» الآية .)١١(‏ 
(۲۱) مثال على تأكيد مبداً الذنب الخلقي موجود في قانون العقوبات الإيطالي الحديث» وعكس 
هذا المثال موجود في قانون من قوانين عقوبات الدول الاسكندناقية» خصوصاً في «ايسلندا». 


۳:۲ 


استجابة أخلاقية لعمل لاأخلاقي: حتی ولو قيل |نها غير مفيدة من الناحية 
العملية. وعلی نقیض فکرة العقوبة نری أن تدابیر الحماي الحافز علیها دائماً هو 
المصلحة.. أي حماية المصلحة الأكبر بتضحية المصلحة الأقل.. أو يإخضاع 
مصلحة الفرد لمصلحة المجتمع (وفقاً لرؤية السلطة). تستهدف العقوبة الأثر 
الأخلاقي» بينما تستهدف تدابير الحماية مصلحة المجتمع. 

إن فكرتي القصاص والعقوبة لهما أصلهما في الفكر الديني» فالجريمة 
تستدعي غضب الله. وبرغم كل التحديدات والتصحيحات التي طرأت مؤخراً 
على فكرة العقوبة» فإنها ستبقى جزءاً ثابتاً في مفهوم العدالة القانونية. وني بعض 
الأحيان يشار إلى «انتهاك النظام الأخلاقي) بزلا من غضب الله» وهو ليس أكثر 
من اختلاف اصطلاحي لأن الله هو الخالق وهو المهيمن على النظام الأخلاقي. 

تعر المناقشات السابقة عن الجوانب النظرية للموضوع. ومن وجهة نظر هذا 
الكتاب» توجد حقیقتان هامتان: الأولى» هي أن نظرية «الذنب الأخلاقي» يجب 
إلحاقها بنظرية «حماية المجتمع) كنقيض معادل لها. والحقيقة الثانية» أنه من 
الناحية العملية نجد أن جميع التشريعات الفعلية - بصرف النظر عن فلسفاتها ‏ لا 
تصنع قوانين «مجردة). ففي جمیع القوانين الفعلية نصادف فيها شيا مُفارقا 
للنظرية. ومن ّم لا يوجد قانون عقوبات مبنئّ كلية على مبدأ الذنب فحسب؛ 
ولا على مبدأ حماية المجتمع فحسب. وفي حقيقة الأمرء يمكننا فقط أن 
نتحدث عن نسبة أقل أو أكثر من هذا المبدأ أو ذاك(؟. 


حتی الحركة الحديثة لحماية المجتمع؛ التي بدأت في القرن التاسع عشر 
من موقف شديد التطرف, أحذت تنتقل إلى مواقف أقل تطرفا عبر سلسلة من 
التطورات لم يكن في الامكان تجتّبهاء ويعبر عن هذا أحد رواد الحركة «مارك 
سل حيث يقول: «في التشريع ‏ خلال الفترة بين الحربين العالميتين - انتصر 
الطريق الوسط بين المذهب الكلاسيكي للذنب (والقصاص) وبين مذهب حماية 


المجتمع)("؟. 


(۲۲) آنظر الملاحظة الهامشیه رقم (۲۰) السابقة. 
(TY)‏ أنظر «مارك آنسل) ,)1954 Marc Ancel: La Defence sociale nouvelle (Paris, n. p.,‏ 


۳۹۳ 


ویمضی «نسل) متسائلا: «مهما يكن الاش هل يعني هذا أن فکرة «حماية 
المجتمع؛ تتضمن بالضرورة رفض کل الاجراءات الجبرية» وفي النهاية رفض 
العقوبة بهذا الاعتبار؟ هل علینا الآن أن نختار في النهاية بين القانون الجنائي وبين 
حماية المجتمع؟ على العکس, إن كثيراً من الدّعاة النشطين لحركة حماية 
المجتمع يعتقدون أن القانون الجنائي ومبدأ حماية المجتمع لا بد أن يتحدا في 
نظرة جدیدة(*؟؟. 

إن «الاتحاد الدولي لقانون العقوبات» - الذي أنشىء سنة ۱۸۸۹ والذي كان 
أكبر مدافع عن مدا 1 المجتمع) ‏ بدأ يتحدث عن ضرورة المزاوجة بين 
المذهبين. ففي سنة ۱۹۱4 أعلن الاتحاد أنه «یمثل المذهبین». في نظرية 
القانون تأتى الثورة بما يُطلق عليه «النظرية النسبية للعقوبة4 وفي التشريع العملي 
تظهر تحت معادلة جديدة هی «العقوبة الوقائیة»» وهذا شكل من أشكال الوحدة 
ثنائية القطب في مجال القانون. وهکذا - في الواقع العملي - ينتصر الطريق الثالث 
في النهاية. 

بدا الاسلام كدين مجرد بمبدأ القصاصء فما أن تأسلم الدين حتى استوعب 
عناصر حماية المجتمع. ويعتبر هذا جوهر التطور القائم على «المسوولية تجاه 
هذا العالم» - الذي جعل من الصلاة التأملية صلاة اسلامية» ومن الصدقة التطوعية 
زكاة مفروضة؛ ومن الجماعة الروحية أمة (مجتمع روحي وسياسي معأ . لقد 
اعترف التشريع الجنائي الاسلامي بنظام خاص من التعليم للقّصّر الجانحین, 
والذي هو أشبه ما يكون بالمفهوم الحديث لوضع الجانحين الصغار في مرحلة 
تجربة لاثبات حسن السلوك وبذلك يستوعب الاسلام اتجاهات الفهم 
الاجتماعي للججتّاح والجانحين. 


يقول «مارك أنسل): «لقد تقبل القانون الاسلامي في القرن الرابع عشر مبدأ 
عدم مسؤولية الطفل تحت سن سبع سنوات من العمر””"©) وأمر فقط يإعادة 





(۲4) أنظر «مارك آسل» المرجع السابق. 
)۲٥(‏ هذه الفكرة لم تظهر في التشريع الإسلامي في القرن الرابع عشر الميلادي كما يعتقد «أنسل)» 
ولكنها فكرة متأصلة في الاسلام منذ البداية. 


۳:2 


تعليم, القضّر من سن سبع إلى سن البلوغ. ولا تتسم هذه الاجراءات بصفة 
العقاب. وهكذاء لكي يتعامل مع الجانحين الذين نضجواء ظهر فى (القانون 
الاسلامي) نظام يعتبر في بعض جوائبه اتجاهاً نحو «حماية المجتمم». وباستثناء 
الجرائم الخمس الکبری التي حددها القرآن» أعطيت المحاکم حرية في بعض 
الجرائم بحيث تأخذ في اعتبارها الجريمة من جيث الظروف التي أرتكبت فیها 
وشتخفية مركي الهخریمد 0( ۲ 


(55) المزید حول هذا الموضوع, أنظر: «سید مصطفی السید بك» ودل. ملیوت»: 
ذا Said Mustapha El - Said Bey; «La notion de resposabilité penal»; Travaux de‏ 
Semaine international de droit musulman (Paris: n. p., 1951),‏ 
L. Milliot: Introduction a Etude de Droit musulman (Paris, n. p., 1953).‏ 
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الأفكار والوافع 


إن الدين الذي يريد أن يستبدل التفكير الحر بأسرار 
والحقيقة العلمية بعقائد جاهدة» والفاعلية 
الاجتماعية بطقرس لا بد أن يصطدم بالعلم. 


مللحظات. تمهيدية 


الدين المجرد والطوبیا یتشوهان عندما یدخلان الحياة» إنهما يثبتادن على 
حالهما فقط علی صفحات الکتب. أما في الممارسة العملية فان الدین «يتطتع) 
حيث یعترف (راغما) بشيء من الجانب الحيواني ني الطبيعة الانسانية. 
و«تتأنسنٌ) الطوبیا (راغم) حيث تستعیر من الأخحلاق بعض الملامح. وهكذاء 
نجد أن تشوّه المسيحية والمادية یقزبهما من الانسان أو بالأحرى إلى الشكل 
«الحيوانساني» للانسان» هذا الكائن الذي يتألف من جانب هبط إليه نفحة إلهية 
وجانب آخر انحدر إليه من عالم الحيوان. والمهم أن ما أصاب كلاً من 
المسيحية والمادية من تغيير كان حركة تجاه الانسان في الحالتين. 

کانت بعض الأحداث المشهودة في تاريخ المسيحية مجرد آشکال من 
شوه الذي لا فكاك منه لدين يواجه الحياق والأمثلة على ذلك عديدة» نذکر 
منها: تحويل الدين إلى مؤسسة (أي إنشاء التنظيم الكنسي والنظام الاكليروسي 
الهرمي)» وإقرار الزواج (بدلاً من العنّة)) والاعتراف بالعمل؛ والموقف الجديد 
تجاه الملکية والقوّة والتعلیم والمعرفة «پدلا من الانجاه الانجيلي» «مباركون 
أولعك الفقراء..»)» واستخدام القوة والعنف ضد المجدفين في الدين كما حدث 
في عهد محاكم التفتيش.. ويدحل في هذا الباب أيضاً البحث في أسلوب 
لامكانية التعايش بين المسيخية والمار كسية (حدينا): 

وقد أظهرت الما ركسية أو المادية تنازلات انحرافية من هذا النوع: مثل تقبلها 
مبادىء إنسانية معينة من الثورة الفرنسية (ولو على المستوى الشكلي)» مثل 
حقوق الانسان وحقوق المواطنة» وبعض «تعصّبات) من التراث الثقافي القديم 
(كالحرية الشخصية وحرية الرأي وحرمة البريد الشخصي والأسرار الشخصية 
الحوافز المعنوية بدلاً من الحوافز المادية)» الدور الفعال للسياسيين (أي العامل 
الذاتي الشعوري)» وعبادة أشخاص الزعمای وخلم صفة العدالة والموضوعية 
على قوانينهم (وهو عكس تعريف القانون باعتباره إرادة الطبقة الحاكمة)» وقبول 
الزواج والاسرة والملكية (المحدّدة)» والاعتراف بالدولة (خلافاً للمذهب 


۳۹ 


الكلاسيكي للمار کسیة)» والأحذ بمبداً الذنب في القانون الجنائي والمحافظة 
على فكرة الأخوة والوطنية والجماعات الأخوية» والحروب الوطنية.. إلى غير 
ذلك. ولنتساءل: أليست الأخرّة والوطنية أوهاماً برجوازية؟ وماذا عن الدعوة إلى 
أن تحيا وتعمل لمجد الأوطان الاشتراكية والتعصّبات العقائدية النظرية.. (فهل 
توجد حقائق خالدة حقاً في النظم المادية تستحق التضحية؟). 


رغم آن الدين المجرد ۳ جوهره دعوة للانسان أن یحیا فقط للآخرة» فقد 
ربط الئاس الدين بآمالهم وطموحاتهم اليومية. إنهم في واقع الامر بتطلعون (دون 
وعي) إلى الاسلام. لقد كان للحب الاخوي في الایام الاولی للمسيحية دور هام 
في انتشار الدين الجدید. وقد حدث الشيء نفسه مع الصلاة أو (الدعاء للخلاص 
من الذنوب) الذي تخول بسهولة إلى دعاء للخلاص من الدیون. "حتی أن 
«ترتلیان) ههنالنم:ه7 كان عليه أن یتدخل لينته إلى العودة إلى المعنی الأصلي 
للصلاة المسيحية. كثير من الحركات التي ظهرت خلال العصور الوسطى 
كانت تسم بالروحية والاجتماعية معأء ومن الصعب وصف طبيعتها بطريقة 
أحاديّة الجانب. وتوجد اليوم حركات اشتراكية تشير إلى الكتب المقدسة. هذه 
الحقائق تؤكد صحة النظرة الشاملة للاسلام. إن الدين الخالص والسياسة 
الخالصة يوجدان فقط على مستوى الأفكار. أما في الحياة العملية» فما نشاهده 
إنما هو مزيج من عناصر مؤلفة منهما معا وفي بعض الحالات يستحيل التفريق 


عيسك والمسيحية 
عندما نناقش إمكانية تطبيق الدين المجرد في هذه الدنياء فإن المفل الحاسم 
لا يمكن تجاوزه ألا وهو الاخفاق التاريخي للمسيحية. 


فلكي نفهم المسيحية ولكي ندرك تطورها التاريخي لا بد أن نميّر بين أمرين 
مختلفين: حياة عيسى (عليه السلام) وتاريخ المسيحية, فمن البداية الأولى كان 
عيسى في ناحية والمسيحية في ناحية أخرى. وتحوّل هذا الاختلاف بمرور 


۳۵۰ 


الوقت إلى خلاف بين الالهي والانساني. هذه الحقيقة یمکن أن تفشر لنا 
الاعتقاد في ان كاين لله. ففي هذا الزعم المتعلق (بالانسان الاله) یکمن 
الاعتراف الصامت بان المسيحية الخالصة غير ممكنة فى الحياة الواقعية. ربما 
هذا الذي دفع «نيتشه) إلى قوله: «إن آخر مسيحي مات على الصلیب»۱) 


او الکتاب أن انان المسيحية كان هو الدافع واد 
الاسباني لاقن eras‏ لتأليف روايته الشهيرة «دون کیشوت» (الانجیل 
الاسود)» وآن «دون کیشوت» هو الشخصية الکاريكاتيرية التي تمثل عیسی. لقد 
عاتب عیسی (علیه السلام) بطر أول حوارټیه على «عدم ترکیزه على ما هو 
إلهي والالتفات إلى ما هو إنساني»» ومع ذلك فقد كان بطرس هو «حجر الزاوية 
الذي أقيمت عليه الکنیسة». و کان عیسی (علیه السلام) بهذه العبارة أول من تنب 
بالتطور المستقبلي للمسيحية - أي المسيحية التي أصبحت كنيسة بدون 


المسيح. 


إن العملية التي تحولت فيها المسيحية من تعاليم عيسى (الدين الخالص) إلى 
أيديولوجية» وكنيسة ‏ وتنظيم ‏ من أكثر الأحداث دراميّة في تاريخ العالم. فبعد 
ما يقرب من ثلاثة قرون من الاضطهاد التي تمثل أطول صراع بين الدين والوثنية 
بدأت الامبراطورية الرومانية تتقبل الواقع الجديد: ففي سنة ۳۱۱ م. أصد 
الامبراطور «جاليريوس) 5داهند02[6 مرسوماً بالتسامح مع المسيحية» ولم يمض 
وقت طويل حتى ت اعتراف الامبراطور «قسطنظين) بالدين الجديد. وقد اتخذ 
«قسطنطین) خطوة تاريخية خطيرة نحو تشویه المسيحية بتحویل الجماعة 
الروحية إلى منظمة قوية» ویاعطاء الكنيسة سلطة سياسية. وخلال القرن الرابع 
الميلادي أكد المجمع الكنسي مذهب الکنیست» واتخذت الطقوس الدينية 





)0 أنظر «نیتشه) Fredrich Nietzche: The Anti Christ‏ 
يقول نيتشه: «صدقوني يا إحوائي لقد مات [المسيح] مبكراً جدا. ولو أنه قد عاش اليبلغ 
عمري لتراجع بنفسه عن عقيدته. ل E‏ يتراجع بنفسه). أنظر: 
«جورج بیرمان» ,.ه0© George Burman: Fredrich Nietzche (New York! Macmillan‏ 
.214 .م )1931 


۳۵۱ 


أسلوباً مبهرجاء واستعیرت آلوان من الطقوس الوثنية الرومانية. وظهر في ذلك 
الوقت تقدیس الشهداء ومریم العذراء. وفي بداية القرن الخامس الميلادي أعلن 
الامبراطور «ثیودوسیوس» الثاني المسيحية دیناً للدولة» وفي سنة 4۳۰ م. أصدر 
مرسوماً ضد الوثنيين» ثم جاء إنشاء نظام الاکلیروس وظهر لقب «المطران». وقد 
جمعت المسيحية في مركب واحد نوعين من رجال الدین کانا معروفین في 
المجتمعات القديمة (لهلينية والشرقیت: الأول حاکم مختار وخادم للرب 
والثاني كزين للأسرار ووسیط)(۳؟. ودُوّن معظم «العهد الجدید» فى أواخر القرن 
الثاني» واتفق على أن يكون الصليب ا للمسيحية في اجتماع (نيقية) سنة 
۵ م. وظهر فرع قوي من فروع المعرفة في تفسیر الدين والکتب الدينية. 
وتولن الاقف وظیفته الروحية وأصبح السلطة المطلقة في أمور الدين» و کان 
یحصل على مُرتّبه من الکنيست. وأدحل نظام العماد والقرابین المقدسة. وکان 
الأساقفة یجتمعون في المجمع الكنسي (علی هيئة اجتماعات برلمانية) لیقیروا 
العقائد والتعالیم وأشياء كثيرة أخرى متعلقة بالدین والعقيدة وبهذا اکتمل تقرياً 
إنشاء الكنيسة. 

لقد أجمع كبار المسيحيين المخلصين ‏ بصرف النظر عن العصر الذي عاشوا 
فيه - على اعتقاد واحد وهو أن تعاليم عيسى لا يمكن أن تتحول | إلى علم بمعنى 
الکلمة<؟؟. «فالایمان الشخصي ینبم من الوجدان, أما اللاهوت فمن علم 
الریاضیات», وأن الكنيسة قد حوّلت المسيحية إلى تعلیم نظامي مثل الرياضة 
وعلم ال حیاء! یقول اللاهوتي الكائوليکي «بارث» Barth‏ في كتابه 


Lucian Henri: The Origin of Religion. أنظر لوسیان هنري‎  )۲( 

(۳) يوضح اجارديني) أدأل:02 في كتابه جزهر المسيحية «إنه لا يوجد نظام للقیم الأخحلاقية آو 
موقف ديني أو برنامج حباة يمكن فصله عن شخصية المسيح ثم يقال عنه: هذه هي 
المسيحية. . إن المسيحية هي المسيح وتكون المسيحية عقيدة فقط عندما تخرج من فمه. إن 
شخصية المسيح في وحدتها التاريخية وفي سحرها الخالد هي المقولة الوحيدة التي ثقرر 
جوهر المسيحية وفاعليتها وتعاليمها». 

)٤(‏ یری «برتراند رسل» أن علم اللاهوت یتخذ من الرياضيات نموذجاً له وكان هذا الوضع سائداً 
في اليونان القديمة وفي العصور الوسطى وفي أوروبا حتى عصر الفيلسوف «کانت». أنظر 
«برتراند رسل» ني كتابه «تاريخ الفلسفة الغربية». 


۳۵۲ 


«دجماطیقا»: (إن اللاهوت علم تفشرٌ به الكنيسة لنفسها محتوی تعالیمها 
- اعتمادا على مستواه المعرفي - إنه علم خطیر..»» كأن فكرة المحبة والاخاء 
یمکن أن تخضع للتحليل العلمي ثم تبقی على ما هي علیه! لقد بدأ اليه 
والحيرة للروح المسيحية بهذه الطريقة. . حيث حولت المناقشات التي لا نهاية لها 
في العقائد والأسرار بؤرة تعاليم عيسى (عليه السلام) من الجوهر الأخلاقي إلى 
الجدل الأسكولائي» وعلى أساس اللاهوت قام النظام الكنسئ بكل ما فيه من 
حشو معرفي» ومراسيم وتسلسل هرمي في السلطة الادارية» وبكل ما فيه من ثراء 
وأعطاء مأساوية. وعلى عكس ذلك» تطورت نظم الرهبنة التي انبشت من 
تطلعات دينية حقيقية خارج النظام الكنسي(. 


إن الخلاف الذي نحن بصدده ليس خلافاً بين الفكرة والواقم» نما هو 
حلاف يتصل بالجوهر الأصيل. فأب المسيحية هو عیسی (علیه ا أما أب 
الكئيسة فهو «بولس» (أو أغسطين). جاء عيسى بالأخلاق تخت أنا بولس 
فقد أدخل اللاهوت المسيحي. بل إن تأرجح الكنيسة بين فلسفة «أفلاطون» 
وفلسفة «أرسطوه الذي صبغ الفكر الكنسي خلال العصور الوسطى كان نتيجة 
للتناقض نفسه. فتعاليم عيسى الدينية أقرب إلى فلسفة أفلاطون» ما اللاهوت 
المسيحي فهو أقرب إلى فلسفة أرسطو. كتب «فريدريك يودل) 1041 ۳:۵2 
في كتابه «تاريخ علم الاخلاق»» يقول: «فيما يتصل بالحياة العملية نجد أن 
تعاليم المسيحيين الأوائل كما عبر عنها الانجيل كانت مختلفة غن تعاليم 
الكئيسة التي جاءت بعدها (ابتداء من لاهوت بولس)» كما كانت مختلفة عن 


(ه) يقصد بالاسكولائية وه ن)وهاهطه؟ الفلسفة المسيحية التي سادت في القرون الوسطى 
وأوائل عصر النهضة؛ والتي تبدّت فلسفة أرسطو فيما وراء الطبيعة كما تبنت منطقه الصوريّ. 
وانّسمت الاسكولائية پاحضاع الفلسفة للاهوت. ومن أبرز مفكريها «توماس الأكويني» الذي 
حاول أن يقيم صلة بين العقل والدين متأثراً في ذلك بفلسفة «ابن رشد» التي استوعبها واستعار 
منها ثم أنكر ذلك كما يتضح من بحوث الدكتور محمود قاسم في كتابه عن ابن رشد. 
(المترجم) 000 

)٥(‏ كان الراهب فرلسيس الأسيسي اکا ۴ رجلا بسيطا لم يتصل فكره بعلم اللاهوت.. 
وقد رفضته الكديسة رسمياً لتكريسه الفقر, 


۳۵۲ 


التعاليم الأخرى في العالم سواء اليهودية أو الوثنية)» ثم يمضي قائلاً: «إن 
المسيحية ‏ کدین أخلاقى فى كل العصور ‏ موجودة في الانجيل» أما المسيحية 
کأسرار مقدسة ودین حلاص فموجودة في الرسائل الاتجیلیه: ترجع الكنيسة 
دائماً إلى بولس والی الرسائل الانجيليةء أما الایمان والاخلاق فیرجعان إلى 
عیسی والی الانجیل. لقد انتهی بظهور بولس تاريخ عیسی البسيط المجید, وبدأ 
تاريخ الدين الموسسي. فعلی حلاف الانجیل, اعترف بولس بالملكية والعمل 
والاقتصاد والألقاب والرتب والزواج والطاعة واللامساواة» بل اعترف بالعبودية. 
فأصبح عيسى والانجيل في ناحية» والكنيسة واللاهوت في ناحية أخرى» وبذلك 
تم الانفصام بين الفكرة والواقع. 


مأركس والماركسية 


تقسق الماركسية مع نفسها نظریأه ولكنها لا تسق مع نفسها بالضرورة في 
الممارسة العملية. فالماركسية تزعم أن الانسان نتاج بيئته سواء من حيث هو 
كائن بيولوجي أو كائن اجتماعي» وأن ظروفه الااجتماعية تحدد ضمیره ولیس 
العكس. إن آنکار الانسان ومعتقداته تعکس وضعه الاجتماعي» ولا تنج 
الأحداث التاريخية من الأفكار ولا من الأعمال الارادية للناس» وإنما تصنعها 
ظروف موضوعية مستقلة عن الناس» وأن التاريخ يخضع لحتمية تاريخية لا 
ترحم. وأن العبودية لم یم عليها لأسباب أخلاقية» ولكن لانها لم تعد تتناسب 
مع الاحتياجات الاقتصادية والمصالح. ولم يُقْض على النظام الاقطاعي لأن فلاناً 
أراد هذاء وإنما فضي عليه نتيجة لتطور الانتاج» أي نتيجة تغیر في الحقائق 
المادية والموضوعية بعیدا عن تأثیر الانسان. إن تطور الرأسمالية مجرد وظيفة 
للاحتياجات الاقتصادية وقوی الانتاج» وليس لها علاقة بالنظريات التي ألفها 
الفلاسفة أو الاقتصاديون أو القانونيون أو الأخلاقيون. 


إنه من المنطقي - بناء على ذلك - أن نفترض أن قيام النظام الاشتراكي لا 
الانتاج» فالئورة الاجتماعية تظهر عندما يفوق نمو التطورات التقنية وجیش العثال 


۳۹ 


الصناعیین العلاقات التائة إلى درجة يتغير فیها التوارن سحيب لا یمکن تجتّب 
الانقلاب. هذا هو تنسیر جميع الحتب المارسية الماركسية. 

ی الحباة الواقعية شأن آحره فكما أن المؤسين لا یعتمدون كتيراً على تدخل: 
فان الملجدين لا يؤمنون کثیرا ب«التطور الطبيعي لاأحداث». إنهم لا 
پتر کون شتا لا پستونه برالعوامل الموضوعية)» وإنما یمارسون ترویض البشر 
والأحداث. وحیت لا تدلهر الأيديولوءجية السیو تیه ««لبيعياً» یقومون باستیرادها. 
ومر ثم وجدنا الشيوعية تحكم في بلاد ليس فبها طبقة شالية. ورأينا الذین 
زعموا لیا بأن الف ليس لهم دور في مجر الأحداث التاريخية یخلقون 
زعماء معصومين من الخطأ (آلهة برژوس أكبر من رژوس الاخرین)» علینا أن نشي 
على حكمتهم في كل شيء ابتداء من الاتتصارات في أرض المعارك إلى 
التطاورات «الثورية) في علوم اللغة. وفقاً 0 الأحداث الماركسي» يجب أن 
نتوقع الأحداث التالية: نمو الصناعة يؤدي إلى ظهور الطبقة العمالية والحزب 
السيانيء لكن الذي يجري ذي الواقع عكس ذلك تماماً. وهكذاء وجدنا في 

بعض الدول المتخلفة ت شيوعية تقرر إقامة صناعة ثم تظهر بعد ذلك 
مق صناعية. أي أن الكائن قد حلق بعملية واعیق ون التاريخ صنعته السياسة» 
وأن «البنية الفوقية» هي التي صنعت القاعدة ولیس العکس. ومکذا لم يبق من 
مشروع مار کس-شيء سوی القوة السياسية (الرهيبة) 9 الشيوعي» وحتی 
هذا الحزب لم يتألف من الطبقة العمالية وانما كان مزيجاً من عناصر اجتماعية 
O‏ 


التطور عند مار كس تدريجي ولکنه حتمي عنيد لا یمکن إعاقته أو قهره. ومع 


اس نم سید 
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رت تقول المسلّمة الما ركسية للملاقة بين «القاعدة» و«البنية الفوقية): «إل الناس في حياتهم 
الاجتماعية الامية بدشلون في علاقات ضرورية ة مستقلة عن إرادتهم . أي علاقات إنتاج تتواری 

مع درجة علور قوی ادا المادي. وشهولية هذه الملافات اميق البنية الاقتصادية 
الاحتماعبة التي تتوازى معها أنواع محتلفة من الوعي الاحتماعي. أي أن عملية الحياة 
الاجتماعية والسياسية والروحية بصفة عامة محكومة بأسلوب إنتاج الحياة المادية. إن الوجود 
الاجتماعي للناس لا یحدده وعیهم ولکی على العكس» وعي الاس يحدده وجودهم 
iT‏ انفلر: «کارل مارکس»: Politischen‏ عل Karl Marx: Zur Krıtık‏ 
Okonomie...(Preface),‏ 
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ذلك فان المار كسيين يصرّون على فرض «وصفه» واحدة من النظام الاجتماعي 
والاقتصادي لجمیع الدو ل» متجاهلین حقيقة أن التطور الاجتماعي والاقتصادي 
يختلف مستواه اختلافاً تاماً من دولة لأخرى. وهكذاء وجدنا أن برنامج الحزب 
الشيوعي الأمريكي لا یختلف اختلافاً جوهرياً عن برنامج الأحزاب الشيوعية في 
کوستاریکا أو اندونیسیا. ویوجد آکثر من ۸۰ حرباً شيوعياً في العالم 0 
في ظروف اقتصادية واجتماعية مختلفة في دول تارج درجة تطورها من قباية 
في أفريقيا إلى أكثر الدول الرأسمالية تقلما في آوروبا؛ ومع ذلك هذه 
الأحزاب يفا بالنماذج الاقتصادية والسياسية والاجتماعية ذاتها: 
الجماعية لوسائل ا والمزارع الجماعية» نظام سياسي قاصر حزب 
واحد» واحتكار الأفكار والسياسة.. فإذا كانت الأفكار الشيوعية المتعلقة 
«بالقاعدة) ووالبنية الفوقية) صحيحة فكيف یصخ أن نقیم «البنية الفوقیة» نفسها 
على قواعد مختلفة؟ وکیف یتسنی تطبیق الاشتراكية على هذه القواعد 
الاجتماعية ‏ الاقتصادية المختلفة إذا كانت افتراضات المادية التاريخية صحيحة؟ 


إن اضطراب التفسیرات المادية للأحداث التاريخية من السهل التدلیل عليه 
بتحليل أي فترة من فترات التاريخ. ولکن - أبعد من هذا هناك سخرية تاريخية 
في حقيقة أنه حتى ظهور الحركات الشيوعية نفسها وظهور الدول الشيوعية في 
النصف الأول من هذا القرن يعتبر حجة ضد النظرية المادية. فالانقلابات 
الشيوعية لم تحدث حيث كان ينبغي أن تحدث طبقاً لهذه النظرية. وتاريخ 
الانقلابات الشيوعية سلسلة من الحالات الشاذة التي لا تفسير لها من وجهة نظر 
المادية التاريخية. ولم يكن نجاح الحركات الشيوعية حيث توافرت الظروف 
الموضوعيةء وإنما حيث توافرت عناصر شخصية غير موضوعية: أي ظهور حزب 
شيوعي قوي أو بتدتحل من قوة أجنبية. 

وهكذاء يتضح لنا أن الماركسية كنظرية كان عليها أن تتبنی فكرة الحتمية 
التاريخية» ولكن كحياةٍ مُعاشة كان لا بد أن تتخلی عن هذه الفكرة. وکلا 
الحقيقتين (الفكر والواقع) لهما دلالتهما بالنسبة للموضوع الذي نعالجه فكل 
نظرية مادية مبنية على الحقيقة الأولی» بینما كل ظاهرة حية قائمة على 
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الحقيقة الثانية. ومن ثم فلا مرد للانفصام. وقد اعترف «إنجاز» فی خطاب له 
إلى «کونراد سمیث» طائص5 002704 (في ۸ مايو ۱۸۹۰) حيث آشار إلى أن 
النظرية الماركسية إذا طبقت في مجال الاقتصاد تطبيقاً حرفیاً «فان هراء لا 
يصدق سينتج عنها). ویفئد «إنجلر) دعری «بول بارث» أن الماركسية ترفض 
كل تأثير للوعي على الاقتصاد(". وقد نصح «إنجلز) ب«عدم الاستخدام شديد 
الضيق لنظرية الظروف [الموضوعية]». وكتب عن «التأثير المضاد للأفكار على 
[القاعدة]) ولكنه تراجع في موقفه مباشرة حيث أضاف قوله: (... باعتمادها 
العام على الظروف الاقتصادیة». ومهما يكن الأمر» فسيبقى أمامنا واضحاً حاصية 
التأرجح والتراجع للمذهب المادي عندما يصطدم بحقائق الحياة الواقعية. وكان 
على الماركسية أن تعترف بكثير من هذه الحقائق على حساب ثباتها واتساقها. 
وقد رفض المفكرون الوضعيون أن یقبلوا اعتبار الماركسية عِلْماء قائلين بأنها 
تحتوي على كثير من «الاراء؛ وكثير من العناصر السياسية والأخلاقية بل 
الأسطورية. لقد ظلت الوضعية كلاماً» بيدما حاولت الماركسية غزو العالم. وقد 
أمكنها ذلك. لأن الماركسية ما كانت ولن تكون في يوم من الأيام مادية (صرفة 
كما ادعت لنفسها). 


كانت كتابات «کارل مار کس؛ الأولى عن الاغتراب مثالية في جوهرهاء وفي 
الامكان تعقب أصلها في فلسفة «هیجل» -حيث كان لهذا الرجل تأثير كبير على 
«ماركس). وقد بقيت نظرية الاغتراب في ظلال الصمت زمناً طویلا ربما لما 
فیها من مثالية. ولم تشر مخطوطات «ماركس» الاقتصادية والفلسفية التي 
تحتوي على هذه النظرية إلا في سنة ۱۹۳۰ م (أي بعد ثمانین عاماً من ظهور 
المانفستو الشيوعي» وبعد ستين سنة من نشر أول جزء من کتاب «رأس المال»). 
وفي كتاب «ماركس» «رسالة عن فيورباخ) ۳606:060 التي ألفها في الوقت 
نفسه 8 والاغعراب) (سنة ۱۸46 نصادف الروح نفسها.. فکل من الموقین 
متأثر تأثيراً قوياً بأفكار (نسانية طبعت اتجاه «مارکس؛ في شبابه. أما الأعمال 
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المتأحرق فهی وحدها التي به.کن اعتبارها مار کسية حقيفية. فیوجد موق کل 


اما و کتاپ رنقد ال..ياسة والاقتساد) الذي ضش مقدمته 


حيئما طبقت الما ركسية في الحياة السملية كان من اللازم إدخال عناصر 
جديدة لا مادية ولا مار کسية فى التطبیق, حتی أنه لیصعب على «مار کس) نفسه 
أن یری شيعا من تال THE‏ في أكثر الدول الاشتراكية. و توجد سحق 44 لها 
دلالتها وهى أن الدول البروتستانتية - التي تحررت خلال عصر الاصلاح الديني 
من غلواء الرومانسية الكاثوليكية ‏ قد ظلّت مشحصنة ضد المار كسية. أما الشعوب 
[الكاثوليكية] اللاتينية الجديدة [ایطالیا سا میا و گنت الول 
المتخلفت فقد نیعحت الأفكار الماركسية فى غزوها نجاحا کبیرا. لقد رفست 
الشعوب البروتستانتية «المار کسیة» للأسباب نفسها التي رنضت علی آأساسها 
الكاثوليكية. ومکذا نأتي إلى استنتان ناسر التنافش: إن الشيوعية تستمد فوتها 
من المصادر نفسها التي تستقي منها الكاثوليكية. 


من وجهة نظر المادبة الناريخية الصارمة لا نستطیع أن نتحدث عن علاقات 
اجتماعية عادلة أو ظالمة» فهذا ممکن فقط فى الممارسة العسلية. إذما یو جد 
فقط - وفقاً لهذه النظرية - علاقات یمکن الاحتفاظ بها أو لا يمكن الاحتفاظ 
بها. ویجب أن نلاحظ أن مصطلح «العدالة) هو مصطلح أخلاقي» آما مسطلح 
(الاحتفاظ) فهو مصطلح ماذذي الي. وطالما كانت الر اسمالية في اتساق مع 
قاعدتها التقنية (اي قوى الانتام على سد تعبير مار كس)» فان النظام سوف 
یحافظ على بقائه ویکون مُبَدراً فى الوفت نفسه. إن المبادیء الأخلاقية لا 
تحسم شيئء فلا شيء بحسم سری العوامل الموضوعية. أو كما قال «مار کس؛ 
بوضوح «طالما كان نظام الانتاج ضرورياًء فان استغلال الانسان للانسان ضروري 
أيضاً) . 

هذا هو الجانب النظري للأشياءء فما شأن الممارسة؟ 

الماركسيون أنفسهم لا يلتزمون التزاماً صارماً بهذا التعريف العبقري» لأنه 
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یجعل کل جهد إنساني عدیم الفائدة. لقد تعودنا أن نجد التعاریف الذكية 
والمنطقية في الکتب المدرسية» ولکن في الممارسة العملية نستخدم جميعاً 
مفاهیم أقل دقة ولکنها آقرب إلى الانسان وإلى الحياة. في الممارسة بستخدم 
المار کسیون 3 وبخاصة زعماژهم السياسيون - مصطلح «الاستغلال» مقصوراً 
على معناه الأحلاقي والانساني» وتوقف الاستغلال عن أن يكون «طريقة 
استخدام عمل الاخرین) أي (إجراء اقتصادي تقنئ في صلب عملية الانتاج). في 
کتاب ما رکس) رس المال» فصل یوم العمل) عرض مصطلح الاستغلال 
بوضوح في إطار فكرة الخير والشر. وأصبح المستغل شرا مُشخصاً الف 
ال ينها للخیر والعدل. ولا ننسی «اتحاد الصالحین» الذي سبق 
«اتحاد الشیوعبین» عند «ما ركس»» وهو آثر بقی في کتابات «مارکس» حتی 
بالاسم). وعندما كان «ما ر کس) يقدم أمثلة من استغلال العمال» كان ممتائاً 
باتهامات دامغة لا يمكن إخفاؤهاء شأنه في ذلك شأن أنبياء «لعهد القديم) 
الذین و یشجبون لقم والأعمال الشريرة. لكن موقف المصلحين الدینیین 
مفهوم انیم يؤمنون بأن الشر یمکن زالته. فأن تدین الأعمال الشريرة معناه أنك 
تعترف بأنها نتيجة الاعتیار الحر للانسان وإلا فان إدانة الشر تکون بلا معنی. 
ولکن ما دمنا في الواقع ندين الاستغلال - سعتی «مارکس» نفسه یفعل ذلك - فان 
ذلك يبرهن على أن العلاقات بين الناس لا یمکن اختزالها إلى مجرد مصطلحات 
اقتصادية“. لقد كان «مارکس» على حق في إدائته للاستغلال «الضروري»؛ 
ولکنه لم يكن في ذلك مسقا مع فکره. 

وهكذاء فانه حتی اشن مفكري المادية لم يكن مادياً (صامدا) وما کان 
ليستطيع ذلك. فلتعجب كيف كانت مادية «لينين) الملحد» وهو الذي قال 





)0( عندما شكت زوجة صديق لماركس (هو کوجلمان (Kugeêlmann‏ لعدم فهمها کتابات 
ماركس » نصحها بان تقر كتاب رأس المال ابتداء من الفصل (يوم العمل). . ولقد طبع هذا 
الجزء من الكتاب» منفصلا» في بلاد کیره وهو جزء أقرب إلى ا لأنه يتضمن مدخلا 
أخلاقياً وليس مدخلا تاريمنياً أو موضوعياً. إن الدراما أكثر تعقيداً من المعادلات الرياضية 
ولكن سيظل الناس 0 الدراما أسرع بكثير من فهمهم للرياضيات» وهذا هو الشأن بالنسبة 
لهذا الفصل من کتاب «رأس المال. 
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بنفسه ال كاتبه الأثیر هو (تولستوي). يبدو أن قوة المار کسية جاءعت من عدم 
ثباتها على المادية» أي من وجود عناصر أخلاقية ومثالية فیها لم یستطع 
«مار کس» أن یفلت منها. لقد أرادت الماركسية أن تکون علما (فلم تفلح), 
لأنها كانت دعوة تبشر بالأمل والعدل والانسانیة"؟. وعلی النقيض من رادة 
«مار کس» وهدفه» اعتبر «ماركس» الرأسمالية والعمال لا مجرد وظائف ولکن 
شخصیات أخلافية ورموز حية 7 وا أحدهما ام هو الطاغية 
يتبارزان أخلاقياً. ومن خلال هذه العلاقة بين العمال وأصحاب 0 ايان عاد 
الانسان الاوروبی یمارس الخصومة اليهودية بين العادل والظالم. 

يبدو أن الانسان لا يمكنه أن يكون ملحداً ومادی مخلصاً حتى ولو أراد ذلك 
من كل قلبه. 

الزواج مؤسسة قديمة قدّم الانسان» وهر نموذج حي للصراع بين الأفكار 
والواقع أو بين الأفكار والاسلام. فالبین المجرد يتطلب العفة [المطلقة]. 
والمادية كمبدأً بع بالحرية الجنسية كاملة, إلا أن كلا من المذهبين» عندما 
واجهته المشاکل ١‏ في التطبیق» تحرکا في اتجاه موسسه الزواج كحل وسط. 

في المسيحية ا لا مکان للزواج» فقد دعی المسیح إلى العفة المطلقة: 
«لقد أمرتم بألا ترتكبوا فاحشة الزناء وأقول لكم كل من ينظر منكم إلى إمرأة 
بشهوة فقد زنى بها في قلبهم۱ . وما يُفهم من هذا الكلام هو أن تعليمات 
المسيح (عليه السلام) تحث الانسان على أن يناضل من أجل العفة المطلقت وقد 
استنتج «تولستوي» الفكرة نفسها فقال: «إن الذين يعتقدون أن حفلة الزواج 
(*) لاحظ برتراند رسل الملاحظة نفسها حيث قال: «لقد زعم مارکس بأنه ملحد ولکنه بشر بأمل 

كوني یمکن أن یکون ثبرراً نحسب إذا كان صاحبه من المؤمنين بالألوهية». أنظر: «برتراند 
رسل» ني کتابه «تاريح الفلسفة الغربیة» ( ص۷۵ ) ۲ 

(۱۰) أنظر: إلجيل متّی (0: ۲۷ - ۲۸). 
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تعفیهم من الالتزام بالعفة أو أنها تمكنهم من الوصول إلى مستوی أعلى من النقاء 
مخطئون». وذكر القديس «بولس» في إحدى رسائله: «إن غير المتزوجين معنيون 
بالرب كيف يرضونه» وأما المتزوجون فمعنيون بالدنياء أي كيف يرضون 
زوجاتهم)”' . وبصفة عامة تنظر المسيحية إلى الزواج على أنه شر لا بد من 
وعلى أنه اختزال للكمال لا مناص منه» «من الخیر للرجل ألا يلمس إمرأة» ولكن 
لكي يتجنب الوقوع في الزنا فلا بد أن يكون للرجل إمرأة وأن يكون للمرأة 
رجلم" *. في هذه الرسالة نشعر بأن المبادىء المسيحية الصريحة تضعف 
وتنحرك مقتربة من الواقع. إنه نوع من التنازل الواضح. فمن وجهة يد 
ليس الزواج حلا قائماً 0 أساس من مبدأ ولكنه حل فرضه الواقع («أن تتجنب 

الزنا؛ على حد قول القديس بولس). 


كذلك ترفض الماديّة الزواج ولكن لسبب مختلف تماماً «فالزواج الفردي 
منظور إليه باعتباره (حضاع جنس للجنس الآخر)» أو كما قيل: لقد ظهر أول 
عداء طبقي بتطور الخصومة بين الرجل والمرأة بسبب الزواج الفردي.. وبتحويل 
وسائل الانتاج إلى الملكية العامة تتوقف الأسرة كوحدة اقتصادية للمجتمع. 
وتتحول إدارة المنزل الخاص إلى صناعة اجتماعية» ويصبح تعليم الأطفال 
والعناية بهم من. الشؤون العامة. ويُعنى المجتمع بجميع الأطفال على مستوى 
واحد» سواء كانوا أطفالاً شرعيين أو غير شرعيين. وبذلك يزول القلق من النتائج 
التي ر أهم عامل لخدي أحلاقي واتتصادي يمنع الفتاة من أن تمنح نفسها 
كليّةً للرجل الذي تحبه. ألا يُعتبر هذا كافياً لتيسير النمو التدريجي لاباحة 
الجماع الجنسي الحر» وظهور تساهل عام أكثر فيما يتعلق بشرف العذراء وعار 
الم ۱۳ 

توجد علاقة واضحة بين وجهة نظر المسيحية إلى العالم وبين دعوتها إلى 
(۱۱) أنظر العهد الجدید (لکورنلبون) (۷: ۳۸). 
(۱۲) أنظر المصدر نفسه (۲:۱). 


Engels: The Origin of Family, Private Property and State, أنظر «نجلز)‎ (۳) 


۳ 


العفة8؟ '“. بعض أصحاب الاتجاهات المادية في الغرب يرون في هذا علاقة بين 
النظم الا جتماعية الرجعية وبين الكبت الجنسي. وتنتمي إلى هذا الرأي نظريات 
«ولهلم ریخ) Wilhelm Reich‏ و(تروتسكي) بادا۲:0 ونظرية «مدرسة 
فرانکفورت». ویذهب «هربرت مارکیوزه إلى أن الرأسمالية تکبت العلاقات 
الجنسية من أجل أن تستخدم الطاقة الجنسية في ميادين أخرى. 


إن العزوبة (تكريس العفة) لا تستند إلى وصايا مباشرة من الله ولا كانت 
موجودة في التقاليد المبكرة للكئيسة0*©. أما العزوبة [بمعنى الامتناع عن 
الزواج]» فهي جزء طبيعي من المذهب المادي. وفي آخر مؤتمر للفاتیکان 
فضت محاولة لالغاء عزوبة القسس. هذا من ناحية المباديی اما من ناحية 
الواقع والتطبیق» فان العزوبة لا یمارسها الا عدد قلیل من الناس. وفي الاتحاد 
السوقييتي ‏ بعد كثير من الخبرات السلبية مع المحرية الجنسية - اعیدت مؤسسة 
الزواج. 


فاذا كانت مؤسسة الزواج قد تقرر إعادتها إلى المسيحية وإلى الشيوعية 
المادية» فان بدايتها كانت مختلفة في كلا الحالين: فقد بدأت في المسيحية من 
مطلب العفة الكاملة» وبدأت فى المادية من مطلب الحرية الجنسية الكاملة. وقد 
جعلت المسيحية الزواج من الشعائر المقدسة» بینما حولته المادية إلى عقد 
المسافة كبيرة بين الزواج الكاثوليكي والزواج المدني. وأساس الاختلاف هو 
الطلاق. فالرواج المقدس لا يمكن حل عقدته بالطلاق وإلا أصبح مجرد عقد 
اتفاق. ومن ناحية أخرىء الزواج الذي لا يمكن حل عقدته مطلقاً سيفقد صفته 





(۱۶) تطورت هذه الدعوة إلى اتجاهات متطرفة وصلت في تاريخ المسيحية إلى حد الخصي. فقد 
قام «أوريجن» «موزء0 پاحصاء نفسه لكي يطهر نفسه. ولم يقم أتباع طائفة «فاليرياني» 
:ها۷ في الجزيرة العربية ياخصاء أنفسهم فحسب ولكنهم طبقوا هذا الإجراء على كل 
من دحل في منطقتهم. وكان الإخصاء معروفاً في أديان أخرى أيضاً. ولم تحرّم الكئيسة 
الإخصاء إلا في آخر القرن التاسع عشر. 

(۰ أم العزوبة المجمع المسكوني (لاتران الثاني) سنة ۱۱۳۹ م. 
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جاء الزواج الاسلامي فوحد هذين النوعين من الزواج. فالزواج الاسلامي - من 

وجهة النظر وروی 5 ديني ومدني. أي أنه عقد اتفاق يتم في 0 
ديني في الوقت نفسه. والذي يعقد الزواج (رجل دین» وموظف في الدولة.. 
الائنان في مكحن ,وتیل ولاق في الزواج الاسلامي صفة العقد» لذلك یمکن 
حلّه عند الضرورة» فالطلاق مسموح به ل#اسباب تقتطیه. وقد اعتبر النبي (ص) 
الطلاق «أبغض الحلال عند الله)» وهذا تفكير ديني وأخلاقي معاً. ومن ثم 
فالزواج نموذج حي لمؤسسة إسلامية. فالزواج - كما هو معروف في الاسلام - 
يستهدف الاجابة على مشكلة جوهرية: : كيف يوفق الانسان بين تطلعاته وأشواقه 
الروحية وبين بين حاجاته المادية» كيف يحافظ على العفة دون أن يتخلى عن 
بحي کی یفالخ الى لکا يكن أن يكور سانا 0 لا 
يستطيع أن يكون ملاكاً. هذا الهدف الجوهري هو هدف إسلامي في 


يمكن مقارنة الزواج بالعدالة (وهما من خصائص الاسلام)» ووجه المقارنة 
أنهما فکرتان تنطویان على قدر من الخشونة الظاهرية» ولکنهما یوقران للانسان 
حياة أكثر صفاء وأكثر استقامة من معادلهما المسيحي؛ » وأعني بذلك العزویة 
والمحبة العامة. 


استنتاجات مختلفت فقد كتب يقول: 


ولأن تعالیم المسيحية الخالصة لا یوجد فیها آساس لمؤسسة الزواج» فان 
لحري عات المسيحي لا يعرفون كيف ينتمون | إلى هذه المؤسسة. فهم 
يشعرون أنها مؤسسة غير مسيحية في جوهرها. ولكنهم لا يرون المثل الأعلى 
للمسیح - وهر الامتناع عن الجنس _ لأنه مستتر خلف العقيدة الراهنة. ومن هنا 
برزت ظاهرة تبدو غريية لأول نظرة: فبین الأمم المي لا تتمتع بمشتوی من 
التعالیم الدينية التي توجد في المسيحية» نتمتم بمعايير جنسية واضحهة وأفضل. 


۳۳ 


مثل الاعلاص بين الزوجین والاخلاص للأسرة آقوی مما هو قائم بين من یسمون 
أنفسهم بالمسيحيين. توجد بين الشعوب التي لدیها تعالیم أقل من المسيحية» 
معايير التسّي وتعدد الزوجات وتعدد الأزواج؛ ولكن ليس بالفدا<ة التي نجد 
عليها الاتصال الجنسي والتسري وتعدد الأزواج وتعدد الزوجات الذي يسود 
المجمعات المسيحية تحت غطاء الزواج الأحادي المزعوم» '. 


نمعان من المهتقصات الخوافية 


إذا صح ما نقول فانه يوجد نوعان من المعتقدات الخرافية: النوع الأول هو 
محاولة العلم أن يفسر لنا الحياة الجرائية للانسان» والثاني محاولة الدين أن 
يشرح لنا الظواهر الطبيعية. 

عندما يحاول العلم تفسير عالّم النفسء فإنه يحلله إلى مدرك حسيء أي إلى 
شيء. وعندما يحاول الدين تفسير الطبيعة يشخُصهاء أي يحولها إلى الاطبيعا». 
وهكذا نواجه مفهوماً خاطئاً من كلا الجانبين. 


إن الأديان البدائية بسحرها ومحزماتها ألصق ما تكون بالخرافات» بحيث لا 
يمكن التمبيز بينهما. هذه الأديان - في الحقيقة - تعکس الاضطراب الباطني 
للانسان. فقد بلقت من نوعين مختلفين من المشاغل الأساسية المبكرة ة للجنس 
البشري. النوع الأول روحيء وقد بدأ هذا عندما أصبح الانسان واعيا بنفسه 
ككائن إنساني متميز ومختلف عن الطبيعة المحيطة به. والثاني و في 
حاجته للبقاء في عالم مُعادٍ مليءٍ بالمخاطر. لقد تحول الضمير الديني - تحت 
ضغط غريزة حب البقاء - نحو هذا العالم لأن هدف الانسان أصبح مركزا على 
الطبيعة أكثر من أي شيء آخر» فهو برغب في: : الصید الناجح؛ والحصاد الوافر» 
واثقاء الطبيعة المعادية والمرض والحيوانات المفترسة.. بينما ظلت وسائل 
الانسان دينية.. أعني استخدامه در والقرابين والرقص الديني والأغاني 
والرموز. الدين البدائي إذن هو ضمير ديني لكنه اتجه نحو البرّانيٌ.. نحو 





Tolstoy: The Road to Life.. أنظر: «تولستوي»‎ (۱1 


۳۹۶ 


احتياجات الحياة بدلا من الاتجاه الجوانی نحو الأشراق الروحية. ولما لم يكن 
في مقدور الانسان أن يخقق شيئاً في العالم الواقعي» فان الدين البدائي قد خلف 
انطباعاً بضعف الانسان وضلاله, 


إن الدين الذي يريد أن يستبدل التفكير الحر بأسرار صوفية» وأن يستبدل 
الحقيقة العلمية بعقائد جامدق والفاعلية الاجتماعية بطقوس, لا بد أن يصطدم 
بالعلم. والدين الصحیح - على عكس هذا فهو متسق مع العلم. وكثير من 
العلماء الكبار يسود عندهم الاعتراف بنوع من الوحدانية. وفوق هذا يستطيع 
العلم أن يساعد الدين في محاربة المعتقدات الخرافية» فإذا انفصلا يرتكس الدين 
ني التخلف ويتجه العلم نحو الالحاد. 
ولکن العلم أيضاً لديه معتقداته الخرافية» وذلك عندما يترك مجال الطبيعة. 
ناذا كان الذ کاء الانساني قد أكد نجاحه في الأمور المتعلقة بالعالم المادي 
رکما في علم الطبيعة والفلك وغيرهما)» فان هذا الذكاء نفسه بدا شاكأ أرق 
في مجال الحياة. فعندما استخدم العلم مناهجه التحليلية والكمية في مجال 
الحياة انتهی إلى نفي بعض الحقائق اللفسية والحيانية الجوهرية فاختزلها إلى 
مظاهرها الخارجية فقط. وهکذاء رأينا علم الاجتماع الديني يقضي على الجوهر 
الاساسي للدین؛ ورأينا علم البيولوجيا يقضي على الحياة» وعلم النفس يقضي 
على النفس» وعلم الأثروبولوجيا يقضي على الشخصية الانسانيت. وفقد التاريخ 
معناه الانساني الجؤاني '. 
المادية الجدلية والتاريخية تتکشف عن أمثلة واضحة من الفشل في تطبیق 
المنهج العلمي على الحياة والتاریخ عندما انتهی إلى هذه المقولات الشهيرة: 
«الدين أفيون الشعوب» وأن القانون هو «إرادة الطبقة الحاکمة»» وأن القضاء على 
نظام العبيد كان «في مصلحة اللمو الرأسمالي»» وأن «کائت» و«بوته» من 
رن شل ی را دا في هذا الصدد» فعلم النفس السلوكي الذي يمثل المرحلة 
النهائية لهذا التطور . يعلن «طرد النفس من علم اللفس واقامة علم نفس بدون نفس) والنتیجة 


المنطقية هو أن نری الانسان عارياً من الحرية والسمو. أنظر: باف. سکیثر: 
Skinner: Beyond Freedom and Dignity (New York: Knopf, 1971).‏ .8.1 


۳۹۵ 


«المدافعین عن هم الر أسمالي » وأن الفلسفة العبثية «انعکاس لاز مة النظام 
الرأسمالي). وزعم اج الکتاب المار کسین أن فلسفة «سارتر» عن الخوف 
والموت ليست إلا اا عن أزمة نظام إنتاج0* "2 , 


ولقد شارك الأديب الفرنسي «بلزاك» في هذا النوع من الأخطاء عندما ألحق 
برواية شهيرة له مقدمة أقل شهرة حاول فيها أن يحلل الكائن الانساني باستخدام 
أساليب علمية وضعية. ومقدمة «بازاك» هذه مثل مناسب على إحفاق المنهج 
العلمي في تناول الحياة الجوانية للانسان. ولذلك وجدنا انفصاماً تاماً بين ما 
وصفب به لمژاف الحقيقة الانسانية في روايته «الكوميديا الانسانية) فکان وصفاً 
مخلضا وتا وبین التفسيرات الفكرية لمصاثر البشر كما آوردها في مقدمة 
الرواية. 

عندما يصف العلم قطعة فنية» فإنه يختزلها إلى ظاهرة نفسية. فالفنان في نظر 
العلم ضحية حالة من الدّمَان (الاضطراب العقلي)» فقد قرر عالم آنفس 
«ستیکال) Stekal‏ أن بحوثه أقنعته أنه لا يو جد فرق بين الشاعر والغصابي” . إن 
العلم يرى أن أفضل من يحلل الابداع الفني هو علم اللفس التحليلي. و کانت 
نتيجة هذا الاتجاه التطابق بين الابداع والعصاب( '. 

وجدنا أيضاً فى فن المعمار «میلز فان در روه» یستخلص نتيجة منطقية 
تتمشی مع مذهبه في «الفن الوظيفي»» حینما قال «إذا بنینا یاخلاص؛ فان 
الكاتدرائية لا ينبغي أن تکون مختلفة عن المصنع». فمن الناحية العقلانية لا 
مجال للاءتراض على بناء المدن الصناعية أو الكن الحربية. ولکن إذا اقتصر 
المعمار على هذا الجانب الوظيفي العقلاني» فانه يلغي نفسه بنفسه. 


وذهب علم البیولوجیا إلى أن الانسان لیس في الحقيقة الا حیواناه وأن 


Lucien Goldman in (Art) Writing about existentialism. أنظر : الوسيان جولدمان)‎ ۱۸) 

V. Jerotic: Sickness and Creation (Belegrade: 1. ۲., 1976(. أنظر : (ف. جیروتتش)‎ )۱٩( 

(م) ‏ للدکتور مصطفی سویف بحث مناسب في هذا المجال أودعه في کتابه «الابداع الفني» 
یمثل رسالته للماجستیر: نشر في الخمسینات بالقاهرة. (المترجم). 


۳۹1 


الحیوان في حقیقته شيء وأن الحياة في النهاية مجرد آليات» يعنى لا حياة. 
وحدث تعلژر ممائل في علم الأخلاق؛ فقد استتج العقلٌ أن الفعل الذي نسب 
أحلاقياً هو مجرد نوع من الأنانية المغربلة أو «المستنيرة» ‏ أي أن الأخلاق نفره 
للأخلاق. وهكذا انتهى البحث العلمي في الحقل الانساني إلى سلسلة من 
الانکارات: فقد أنكر أولاً وجود الل ثم وف ا من ندرج النازل» أنكر 
الانسان ثم أنكر الحياة. ووصل أخيراً إلى نتیجة أن كل شيء مجرد لعبة وتبادل 
تفاعلاتٍ موی الجزيئات.. إن العقل في نهاية المطاف لم یستطع أن يجد شيعا 
آخر في هذا الکون سوی نفسه: الآلية والسببية. 


۳۷ 
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يظل دين أوروبا وإلحادها سادرين في طبيعتهما 
المتطرفة... 


الغالم الأنجلوسكسونجي 


نقذ بت افیا اها اا خلال المدرسة البدائية في العصور 
الوسطىء ورغم نضوجها فان هذه الخبرات الطفولية ما تزال حية في العقل 
الأوروبي - سواء في الدين أو في غيره ‏ ستظل أوروبا تفكر في إطار الاختيارات 
المسيحية: إما مملكة الرب وإما مملكة الأرض. ستظل أوروبا نكر بكل ما فيها 
من مرارة العلم أو الدین» ولن تستطيع حركة دينية في أوروبا أن تتبنی برنامجاً 
اجتماعياً. سيظل دين أوروبا وإلحادها سادرين في طبيعتهما المتطرفة. 

ولکن يوجد جزء من العالم الغربي - بسیب موقعه الجغرافي وتاربخه - هي 
مرا من التأثیرات المباشرة لمسيحية القرون الوسطی؛ متحرراً من للقن 
المستعصية لهذا العصر. هذا الجزء من العالم الغربي كان دائم البحث عن طریق 
الث» وقد اهتدی إليه» وهو طريق يحمل في ثناياه ملامح من الطریق الثالث 
للاسلام. والدولة التي أعنيها هي إنجلترا والی حد ما أيضاً العالم 
الأنجلوسكسوني بصفة 2 عامة؟. 

تبداً مقدمة أول ترجمة إنجليزية للكتاب ا بالكلمات الآتية: 7 
حكمة الكنيسة ١‏ الأنجليكانية » منذ شرعت فى أداء طقوسها العامة » تتبع 
الطریق الوسط بين طرفين متضادین). ويبدو أن هذا الموقف قد أصبح القانون 
الأول للحياة الدينية والعملية الانجليزية. 

لقد قسمت المسيحية تاريخ العالم الغربي إلى حقبتين منفصاتین متعارضتين 
كل التعارض» هما العصور الوسطى والعصر الحديث. وهما يمثلان اختيارين لا 
ثالث لهما: الدين أو العلم.. الكنيسة أو الدولة. لكن هذا المخطط التاريخي لا 
ينطبق على إنجلتراء على الأقل ليس بالمعنى الذي نراه في أورويا. 

من أجل هذاء كان لا بد من النظر إلى خبرة إنجلترا في التاريخ الأوروبي نظرةٌ 





() سنری فيها بعد بروز ظاهرة ممائلة بدرجة أخض في عدد من الدول التي شهدت أنماطاً 
إصلاحية للمسيحية. 


۳۷ 


'مستقلة. فأوروبا - بدون إنجاترا - تعرف عصرین فحسب: عصر الكنيسة زعصر 
الدولة. هل یسوغ لنا أن نقول إن العصر الاسلامي الوسیط في آوروبا؟ امتدّ إلى 
إنجلترا فقط؟ والديموقراطية في أوروبا دوهی مرخ جر سبادی a‏ 
والميتافيزيقية - اختراع إنجليزي. ويعبر «نیتشه» - وهو الرجل الأوروبي قابا وقالباً : 
عن الفرق بين العقل الانجليزي والعقل الأوروبي في سؤاله الشهير: «کیف ن 
أوروبا من الانجليز» وكيف نقذ إنجلترا من الديموقراطية)؟ 


من وجهة نظر فلسفة التاريخ» يعتبر ظهور إنجلترا والروح «الأنجلوسكسونية 
في تاريخ الغرب أشبه بظهور الاسلام في تاريخ الشرق. ولعل هذا هو ما عناة 
«شبنجلر) في مقارنته بين النبي محمد (ص) وبين «کرومویل». لقد رأى 
«شبنجلر) الشخصيتين في إطار نظرته لتاريخ العالم كأنهما شخصيتان معاصرتان: 
إن التوحيد بين الكنيسة الانجليزية والدولة» وكذا ظهور الانجليز كقوة عالمیت 
كل ذلك بدأ بوكرومويل». وكذلك بدأت بمحمد وحدة الدين والدولة وظهور 
القوة العالمية للاسلام. وكان كلاهما مؤمناً متطهّرأء ومؤسّساً لامبراطورية كبرى. 
ويبدو أن هذا أمر طبيعي جداً بالنسبة للعقل الاسلامي والعقل الأنجلوسكسوني» 
ولكنه شديد الغرابة عند العقل الأوروبي. لقد حطم القديس «لويس» الدولة 
الفرانكونية؛ أما في العالم الاسلامي - فعلى عكس ذلك - لم يحدث تقدم 
سياسي أو اجتماعي إلا بصحوة دينية. في أوروباء عندما شعرت الدولة بقوتها 
اتجهت لفرض سلطانها على الكنيسة» وهذا ما فعلته الكنيسة قبل ذلك بعدة 
قرون عندما كانت في أوج قوتهاء حيث فرضت هيمنتها على الدولة. وفي أوروبا 
انتشرت محا کم التفتيش ولکنها لم تنتشر في إنجلترا. وهكذا لم تجرب إنجلترا 
محاكم التفتيش ولا هيمنة الكنيسة؛ ولم يجرب الاسلام شيقاً من هذا. لقد قضى 
الاصلاح الديني في [نجلترا - بمنطق فطري - على کل من الطرفين المضادين: 





Spengler: The Decline of the West, trans.. (New York: knopf, أنظر : شبنچلر)‎ (1) 
1926) pp. 211-213. 

() يشير المؤلف هنا إلى وجود الدولة الاسلامية بالأندلس وحضارتها المزدهرة في القرون 
الرسلی (كانت أوروبا بأسرها في عصر ظلام فيما عدا هذه المنطقة الاسلامية). (المترجم). 
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السيطرة البابوية وطغیان الملكية. كانت إنجلترا في القرنین الخامس عشر 
والسادس عشرء دولة ثورية. إنها في نظر آوروبا اليوم دولة متحفظة. وكلمة 
«محافظة) عند الانجلیز دعوة «للحفاظه على الروح الانجليزية الأصلیت والتي 
تعني في مفهومها الواسع؛ الطریق الوسط. 


هذه الثنائية في أسلوب الحياة الانجليزية يمكن فهمها أكثر إذا تأملنا في 
موقف «روجر بیکون» الذي يعتبر مؤسس ورائد التقدم الروحي الانجليزي 
الحديث. لقد وضع ابيكون) من البداية بناء الفكر الفلسفي الانجليزي على 
قاعدتين مستقاتين في أصلهما: الخبرة الباطنية التي تؤدي إلى استنارة الروح (أو 
الدين)» والملاحظة التي تؤدي إلى العلم الصحيح (أو العلم التجريبي). لقد أكد 
«بيكون) على المکونات الدينية وظل ثابتاً على ثنائيته كما فعل الاسلام. فلم 
يحاول أن یختزل النظرة العلمية أو النظرة الدينية - [حداهما لحساب الأخرى د 
وإنما أقام التوازن بين النظرتين. هذا الجانب من عبقرية «روجر بيكون» اعتبره 
أغلب الانجليز أعظم تعبير أصيل عن الفكر الانجليزي والمشاعر الانجليزية» بل 
إن الكثيرين يرون أن الفلسفة الانجليزية التي ظهرت بعده ليست إلا تطوراً 
لمبادىء «بیکون» الفكرية. والمدخل الثنائى لفكر «بیکون» هو الذي يفسر لنا 
تأثيره الهائل على اتجاهات وأساليب الفلسفة الانجليزية والعلوم الانجليزية, 


ولكن تبقى حقيقة هامة عن «بيكون» لم يتم دراستها دراسة كافية أو 
الاعتراف بهاء ألا وهي أن أب الفلسفة والعلوم الانجليزية كان في حقيقة الامر 
تلميداً مخلصاً للثقافة العربية الاسلامية. وقد تأثر «بیکون» تأثراً قوياً بالمفكرين 
المسلمين وعلى الأحص «ابن سينا»» الذي اعتبره «بیکون» أعظم فيلسوف ظهر 
بعد «أرسطو»". ولعل في هذا ما يفسر خصائص فكر «بیکون» الذي كرس 





Bertrand Russell; History of the Western Philosophy... PP. أنظر : «برتراند رسل»‎ ۳ 
452-453. 

وهناك عبارة مشابهة «لكارل برانت» حيث قال عن «روجر بيكون» «إنه أحذ من العرب جميع 

نتائج العلوم الطبيعية التي تسبت الیه». أنظر: «کارل برانت» Karl Prant: Geschichte der‏ 
Logic, 111.. (Leipzig: n.p, 1972), P.121,‏ 
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«الطریق الثالث»» والذي طبع به الحياة الفكرية والعملية في انجلترا وجعلها 
متميزة عن مثيلتها في بقية بلاد القارة لاوزو 


ويوجد دليل آخر على أن الوضع الفكري لم يَحِدْ عن هذا الاتجاه إلى اليوم 
ون إنجلترا لا تزال مخلصة لروحها الفكرية الخاصت والدليل هو شخصية رجل 
عظيم آخر ألا وهو «جورج برنارد شو). فقد كان «شو» شاعرا وسیاسیا 2 
يدعو إلى الاشتراكية وإلى الحرية الفردية في أن واحد» حتى وصفه بعضهم بأنه 
«وحدة من المتناقضات لا تتكرر)» وهو يقصد أن (شو) جمع في نفسه شخصية 
الساخر والصوفيء الناقد الاجتماعي الصارم والمثالي الذي لا شفاء له من مثالیته. 


لنتأمل هذه الحقيقة. في القارة الأورواية - كقاعدة عامة - العالم التجريبي 
عادة ما يكون مُلحداً. ما في إنجلتراء فان «جون لوك) ‏ أب المنهج التجريبي - 
فقد جعل «الله) في مر کز نظريته الأخلاقية» ودام عن الروادع الأخروية هن ثرا 
وعقاب بحماس القسيس» وأدمجها في بناء المبادیء الأخلاقية. يقول «جون 
لوك): «إذا إذا كان كل أمل الانسان قاصراً على هذا ل وإذا كنا سنتمتع بالحياة 
هنا في هذه الدنيا فحسب» فليس غريباً ولا مجافياً للمنطق أن نبحث عن 
السعادة متجتبين كل ما من شأنه أن ینمص علينا هذه الحياة» وأن نسعى فقط إلى 
كل ما يجلب لنا المتعة. | إذا لم يكن هناك شيء بعد القبرء فان التيجة التالية 
مُبرّرة: دعنا نأكل ونشرب» دعنا نتمتع بالأشياء التي تجعلنا سعداء لأننا غداً 


سنموت)( 5 





() لتفسير هذه الظاهرة يقول «برتراند رسل»: «إن كراهية الرجل الإنجليزي للنظريات التعميمية 
ترجع إلى خبرته السلبية في الحروب الأهلية. فان الصراع بين الملك والبرلمان خلال الحرب 
الأهلية أعطى الإنجليزي بصفة حاسمة عشقه للحلول الوسطى وخوفه من أن يدفع بأي نظرية 
إلى أقصى نتائجها المنطقية» وهو ما لا يرال يسيطر على الفكر الانجليزي حتى الوقت 
الراهن) آنظر: «برتراند رسل»» المصدر السابق. ص .)٠٠١(‏ 
(5) أنظر: «جون لوك» 
John Locke: Essay on Human Understanding, Book II, Chapter 28.‏ 


¥ 


ثم مضی «جون لوك» التجريبي الکبیر يفصّل في أدلته على وجود الله). 
کذلك آخذ (هویز» 110665 - وهو مادي وضعي ‏ على عاتقه التدلیل على التوافق 

بين القوانين الطبيعية وبين الکتاب المقدس!"©. وهذا مما يتفق مع طريقة اتفکیر 
الانجليزي تماماً. لقد أعلن المفكرون الأوروبيون پاجماع على أن موقف «لوك) 
لا يمكن الدفاع عنه. ومع ذلك تبقی الحقيقة في أن فلسفته وفلسفة (بیکون» 
ودهوبز» - المثيرة للجدل ‏ هي نقطة الانطلاق في التطور الفكري والاجتماعي 
الانجليزي. 


إن التضاد الحاد بين الطبيعي والأخلاقي الذي یتمیز به المدخل المسيحي, 
أصبح في الامكان التوفيق بينهما عند عدد من المفكرين الانجليز» حتى جاء 
(شافتسبري) ۲باطاد502/16 الذي قضی نهائياً على هذا التضاد. فعند «شافتسبري) 
الأحلاق هي حالة من التوازن بين الأنانية والغيرية» هذا التوازن یمکن أن يتحطم 

في حالتي ما إذا طغى الانجاه الأناني أو حدثت مغالاة في المشاعر الغيرية (وهذا 
صدى للموقف الأرسطي في الأخلاق» كما يتفق مع معاني بعض الایات 
القرآنية). وينتمي إلى هذا الموقف أيضاً ما يُطلق عليه «فلسفة الحس الانجليزي 
المشترك»» وكذا معادلة (جون (ستیوارت مل) للتوفيق بين الفرد والمجتمع. 

إن هدف «مدرسة کامبریدج» الشهيرة يمكن تحدیدها بدقة على آنها 
«تعقيل» اللاهوت. يقول «پودل» متحدثاً عن «کذورث) - وهو ممثل بارز لهذه 
المدرسة -: «إن العلاقة الوثيقة بين الفلسفة والدين» بين الفكر والايمان» 
حصوصية من حصوصيات (مدرسة کامبریدج». من هذا السياق يمكن أن نفهم 
كيف أن الرجل نفسه كان قادراً - کفیلسوف أولاً ‏ على أن يؤكد بقوة على أن 
الأساس العقلاني للأحلاق كاف في حد ذانه, ثم كواعظ ديني - يشير بالقوة 
نفسها إلى ضرورة. التسامي الديني. وهكذا نجد لديه فلسفة تشبع الاحتياجات 
الدينية» ودين يتسق مع العقل وينفذ إلى القلوب بشعور دافىء يشمله». 
(1) المصدر نفسه الکتاب ار ابع تحت عنوات «Our Knowledge of God's Existance»:‏ 
)¥( أنظر «جون لوك؛ .1۷ John Locke: De Cive, Çhapler‏ 


Frederich Jodle: The History of Ehios, ۳, 145. أنظر «فردريك يردل؛‎ )۸( 
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إن العقل الانجليزي قد تجاوز نفسه في 0 نظرية الأخلاق النفعية. أو كما 
يصفها البعض بأنها «الدائرة المريّعة) ويشير إليها البعض الآخر بأنها «أخلاق 
الانجليز النفعية)؛ وهي على أي حال نموذج نمطي للتفكير الانجليزي الانتقائي 
التأليفي. فقد اتخذت هذه النظرية طابعاً لاهوتياً (دينياً) في تطوراتها 3 
وظهرت کاتجاه جدید تحت اسم (النفعية اللاهوتیة). وينتمي إلى هذا الاتجاه 
«بتلر):ها ]8 بتأكيده على أن «الضمیر والأنانية) ‏ إذا فهما فهماً صحيحاً ‏ 
يسلكان طريقاً واحداً إلى السعادة. وينتمي إلى هذا الاتجاه «هارتلي» رعلاه» 
فهو صاحب اتجاه مادي في علم ای ولكنه يؤكد فكرته عن الله واعتقاده في 
الخلود في الوقت نفسه. والی حد ما أيضاً تتمي إلى هذا الاتجاه أفكار کل من 
(واربرتون) اط۷ و«ریتشارد برایس» ۴1e‏ 18:60274 و«بالي» نلدط. إن 
فکرة (بالي» عن «الارادة الالهية) واتفاقها مع مصالح البشر مبنية على ملاحظاته 
عن الطبيعة. وهو منهج إسلامي خالص یذ كرنا بآيات كثيرة في القرآن الکریم(. 
بين هذه النجوم من رجال الفكر الانجليزي» أصحاب «الطريق الوسط)ء 
يوجد اسم من ألمع أسمائها هو «آدم سميث) طانص؟ صوه۸. لقد ألّف «آدم 
سميث) كتابين بينهما تناقض ظاهري ولكنهما متكاملان من حيث المضمون. 
أحد هذين الكتابين هو «نظرية المشاعر الأحلاقية) Theory of Moral‏ 
ئSentime»‏ والثاني هو «بحث في طبيعة وأسباب ثروة الامم» An Inquiry‏ 
»into the Nature and Causes of the Wealth of Nations‏ ويعتبر الكتاب 
الأخير من أكثر الكتب تأثيراً في فكر القرن الثامن عشر. يعالج الكتاب الأول 
موضوع الأخلاق ويتخذ مبدأ التعاطف نقطة انطلاق له. أما الكتاب الثاني» 
فيتناول الاقتصاد ویتخذ لفكرته الرئيسة مبدأ الأنانية. وهذا ما يجعلنا نعتقد أن 
الكتابين متناقضان. ولكن ليس هذا صحيحاً لأن «سميث» - وكان أستاذاً في 
جامعة «جلاسجو) - یدرس الأخلاق والاقتصاد والسياسة كأجزاء من برنامج 
دراسي متکامل في الفلسفة. وعلاوة على ذلك آشار «(سميث) صراحة في 
مولفاته إلى العلاقة بين علم الأخلاق وبين ثروة الأمم. یقول في کتابه «نظرية 





Pali: Natural Theology.. انظر : «بالي»‎ )9( 
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المشاعر الأخلاقية): «إن كلا من الأنانية والمشاعر الأخلاقية حقائق واقعية» وفي. 
الاقتصاد الكوني للمشروع الالهي أخذا معا في الاعتبار. إن الانسان وخدة 
(تجمع بين هذا وذاك) ولا يستطيع الانسان أن يكون في حياته الاقتصادية شيئا 
مختلفا عن ذلك. 


لقد أبدى «توتوميانك) بعض انطباعات بصدد التناقض الذي يراه متأصلاً في 
أجزاء مختلفة من أعمال «سميث»» وعتد الأوروبيين انطباع ممائل عن القرآن 
وعن الاسلام» (ولكن المشكلة تكمن في قصور النظر لا في تناقض الفکر). إن 
مقت «ادم سميث) و(هيوم) للمؤسسة الدينية ونظامها الاكليروسي يتجاوب مع 
الموقف الاسلامي. 


ومن الممكن أن نتخیل أن کتاب «هربرت سبنسر) 5۵6066۲ 11670671 في 
لتربية قد ألفه أحد المسلمين زولا نجد في ذلك غضاضة. ومع ذلك فهر فكر 
إنجليزي صميم. يقول «سبنسر): إن الأخلاق في جوهرها حالة من الاتساق بين 
الفرد والمجتمع؛ وأنه يوجد اتجاهان للتطور متزامنان» ترايد في الفردانية ونزاید 
في التواقف (أي أن نمو طرف يتوقف على نمو الطرف الآخر). 

بینما في فرنسا الكاثوليكية لا يزال الصراع العنيد بين المدرسة الروحية 
والمدرسة الوضعية مستمرأ» نجد علم الأخلاق الانجليزي يؤلف بين مبدأ 
المصلحة ومبداً الضمير. إن فكرة «جون إستيوارت مل) عن الاقتصاد وإصراره 
على المصالحة بين مبدأ الفرد ومبدأ المجتمع؛ ورأيه في أن الثروة تنطوي على 
أهمية أخلاقية» فيه الشيء الكثير من روح الزكاة الاسلامية وتعاليم القرآن الكريم. 
ولا بد هنا من الاشارة إلى اتجاه يسمى «المثالية الجديدة) ظهر في إنجلترا 
خلال النصف الثاني من القرن التاسع عشر (في أعمال «مارتن» نا2 
و«برادلي) Bradley‏ و(جرین) 066۲ وغيرهم) كرد فعل لسيطرة الفلسفة 
النجريبية - وهي أيضاً في اتساق مع اللموذج الانجليزي في التفكير. 


أود فيما يلي أن أقتبس قطعة مطوّلة بعض الشيء عن الحياة السياسية 
الانجليزية من كتابات «کروسمان» موجوومتن وهو كاتب إنجليزي معاصر ذو 
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اتجاهات اشتراكية. بعد أن أشار « کروسمان» إلى أن أي تأكيد ُبشط عن الحياة 
الأسائنية الاتجليرية لا بد أن يكرت :زائفاء یفول: 

«على عكس اتجاه أصحاب نظرية المنفعق أقام رجل الأعمال في العصر 
الفكتوري سياسته على أساس من الدين. لقد كان يمقت حكم القِلة المستغلة 
ليس لأنها تحمي الاقطاعيين فحسب بل لتجاهلها الفاضح للمبادىء الأخلاقية 
أيضاً.. ولم تتوجه طاقة النقد في العصر الفكتوري إلى اقتصاديات المصلحة 
وإنما إلى التفكير اللاهوتي. والذي أصاب الطبقة الوسطى الانجليزية بالاضطر اب 
لم يكن كتاب «رأس المال» ل«ماركس» وإنما كتاب «دارون» في «أصل 
الأنواع» فقد أطلق هذا الکتاب شرارة حرب من الجدل بين مدرسة أكسفورد 
وبين أصحاب النزعة الدینیق استغرقت نشاط أقدر العقول من الجانبين. لقد شعر 
«جلادستون) شعورا أصيلا بأن السياسة هي اختياره الثاني في الأفضلية بعد الدين 
من حيث الاستجابة للتعاليم. ويمكن فهم هذا الثبات الأخلاقي الرصين والثقة 
بالنفس في إنجلترا القرن التاسع عشر إذا أدركنا حقيقة قوة الايمان الديني التي 
تكمن وراءهما.. إن إلغاء نظام العبودية» واحیاء حملات التبشير» وإدانة استغلال 
الأطفال في العمل» وانتشار التعليم العام» وعشرات من الحركات الأخرى من 
هذا القبيل» لم تأت من عقيدة سياسية بقدر ما انبئقت من الضمير المسيحي 
للمجتمع.. معظم الحركات الاصلاحية في القرن التاسع عشر جاءت من هذا 
المصدرء فبعد أن ألهبت خيال الجماهير أصبحت جزءاً من برامج السياسيين.. 
على نان من هذه الخلفية من الايمان الديني والاصلاحات الاجتماعية فقط 
یمکن رسم الوجه الصحيح للفكر السياسي في بريطانيا)(” ©. 

ويمضي «کروسمان» في موضع آخر من کتابه قائلا: «إن الديموقراطية 
البريطانية كانت مرتبطة ارتباطاً وثيقاً بالنضال من أجل الحرية الدينية. ولذلك تم 
تهذیب الوازع الديني في شکله المسيحي الأصلي من أجل الديموقراطية» وكان 
نتصار الليرالية مؤدياً إلى تجدید الدين في |نجلترا العصر الشكتوري.. ولم يكن 





Crossman: The Government and Governed (New York: Pice آنظر ( کر وسمان)‎ ۱۰( 
Press, 1969), pp. 155 - ۰ 


۳۷۸ 


هذا لیحدث في مکان آخر سوی في أميركا.. بینما نجد أن التقدم والشعوب 
والديموقراطية عند اللیبرالیین الالمان والایطالیین هي موضوعات قاصرة على 
النزعة العلمانية. فالمومنون بالكائوليكية یعتقدون أنه لا يوجد جسر على الثغرة 
الفارقة بين الایمان بالمسیح والایمان بالتقدم» والمومنون بالتقدم یعتقدون أن 
الدین لا علاقة له بالديموقراطية أو الحریفم(؟. 

جتی الاشتراكية الانجليزية هي الأخرى من نوع مختلف عن نظیراتها في 
آوروبا. فالاشتراكية في أوروبا مرتبطة ارتباطاً وثيقاً بالفلسفة المادية والالحادية» 
بینما «نستمم من منصة حزب العمّال البريطاني اقتباسات من الکتاب المقدس 
مثلما نسمعها من منبر الكنيسة هناك) على حد تعبیر أحد المراسلین الصحافیین 
الفرنسيين 07 عن انطباع الاندهاش. 

ومما لا شك فيه أنه يوجد نموذج إنجيلزي أصيل يجمع بين المتضادات 
كما يشرح «برتراند رسل) حين يقول: (إن مشكلة إيجاد نظام اجتماعي راسخ 
ومقبول يمكن حلها بالجمع بين صلابة الامبراطورية الرومانية وبين مثالية 
«أوغسطين) في کتابه «مدینة الرب(۲ 3 . وفي | إجابة له على سؤال ما إذا كانت' 
الأفكار هي التي تغيّر العالم أم العكس؟ فأجاب قائلاً: «من جانبي اعتقد أن 
الحقيقة تكمن بين هذين الطرفين» بين الأفكار والحياة العملية - كما في أي 
شيء أخخر يوجك تأثير متبادل)(۳". 

من هذا المنظور نستطيع أن نری المصادر الروحية لابرجمانية الأمريكية. إن 
ثنائية الفلسفة البرجمانية» واستیعابها للدين والعلم معاً (ما داما يبرهنان على 
قيمتهما العملية)» وكذا تسليمها بأن الخبرة الحياتية ينبعي اتخاذها تیار 
للحقيقة . هذا كله من صمیم الفلسفة الأنجاوسكسونية - ومي في ذلك على 


النقیض من الاتجاه الأوروبي برمته, ويعرض «وليم جیمس) ۳ هذه الفلسفة 
في کتابه «البرجماتية) حیث نقتبس منه ثلاثة شواهد: 





(۱۱) المصدر نفسه 
۱۲ أنظر: «برترائد رسل) في كتابه: تاريخ الفلسفة الغربية.. ص (۵۰۰). 
(۱۳) المصدر نفسه ص (1۳۰). 


۳۷۹ 


«كثية منا یتوقم أشياء صالحة على جانبي الخط. فاذا قیل له الحقائق صالحة 
قال (عطنا كثيراً من هذه الحقائق. وإذا قيل له المبادىء صالحة قال إعطنا مزيداً 
من هذه المبادیء أيضاً. إن العالم بلا أدنى شك «وحدة) إذا نظرنا إليه من زاوية 
معينة» ولكنه أيضاً متعدد إذا نظرنا إليه من زاوية أخرى. إذن هو واحد ومتعدد في 
الوقت نفسه. وسوف نتقبل لذلك نوعاً من الوحدة متعدّدة الجوانب. أجل» إن 
كل شىء حتمی» ولکن إرادتنا حرة أيضاً: فلعل نوعاً من الحتمية وحرية الارادة 
هو أنسب فلسفة [ممكنة]. إن الشر في الکائنات الفردية لا يمكن إنكاره» ولكن 
لا يمكن أن يكون الكل شراً.. بهذه الطريقة یمکن ربط التشاؤم العملي بالتفاؤل 


الميتافيزقي»“'. 


يعرض لا «وليم جيمس) هنا النزعة الانسانية الطبيعية تجاه الشائيت وهذا نوع 
من «الاسلام الفطري». إنه يصف فلسفته بأنها «اسم جديد لبعض الأساليب 
القديمة في التفكير»*'2. ويمضي «وليم جيمس» قائلاً: «عندما تكون لديك 
مشكلة» فأي فلسفة تختار لحلها؟ ستُقدّم إليك الفلسفة التجريبية ولكنك ستجد 
أنه ليس فيها من الدين ما يكفي لاحتياجانك. وسقدّم إليك الفلسفة الدينية 
ولكنك لن تجد فيها شيئأ من التجريبية يشبع احتياجاتك»" '. ثم يقول: «إن 
معضاتك هي كالآتي: إنك لا تجد في هذين النظامين اللذين تتطلعت إليهما إلا 
انفصالاً تامأ لا سبيل إلى أن يلتكمء فستجد التجريبية ولکنها لاإنسانية ولادينيت 
وستجد الفلسفة العقلية التي تدعي لنفسها التديّن» ولكثها تستدکف من أي 
اتصال محدد بالحقائق الواقعية أو بأفراح البشر وأتراحهم(۱). 


وقد عرض لنا «برتراند رسل» معادلة مقبولة لفهم البرجماتية عندما قال: «یوجد 


(۱4) أنظر: «وليم جیمس) Willian James: Pragmatism (Cambridge: ۵ University‏ 
Press, 1978) 2. ۰‏ 
(۱۰) هذا هو العنواد الفرعي لكتاب وليم جيمس «البرجماتية) المشار إليه في الملاحظة الهامشية 
(4 ۱). 
(۱۲) المصدر نفسه» ص (۱۷). 
(۱۷) المصدر شسه ص. (۱۹). 


۳۸۰ 


وجهان لاهتمامات «وليم جیمس) الفلسفیة: آحدهما علمي والاخر دینی. ففی 
الجانب العلمي نرى أن دراسته للطب قد هيأت فكره للانجاه المادي ولكنه 
شکم هذا الاتجاه بعواطفه الديدية. إن الفكرين الانجليزي والأمريكى بدا 
من الفرضين ا اللذین آقامهما «روجر بیکون» منذ سبعة قرون مت فى 
هذه الفبرة ذارك أورويا لصف دائرة كاملة اا القديش ان گر 
على طرف. وانتهاء ب «لینین» على الطرف الاخر. ۱ 


نحن لا نستطيع أن نقول بالعحدید أي نوع من الانطباع ترکته البرجماتية في 
العقل الأوروبيء ولكننا نفترض أنها حلفت نوعاً من الكراهيةء فمن وجهة النظر 
لا وروبية: البرجماتية لامنطقية ولا اتساق فيها ولا ثبات» وهی صفات طالما 
آلحقها الأوروبيون بالاسلام أيضاً" '. ولکن البراجماتية هي النظام الفلسفي 
الأمريكي الكبير الذي لم تكن أوروبا بقادرة على إبداعه بحکم طبيعتها الفكرية. 
ومن المؤكد أن هذه الفلسفة تعبير عن حيوية الشعب الأمريكي وطاقته الفائقة 
وحافز عليها في الوقت نفسه. 


إن التشابه بين التفكير الانجليزي والتفكير الاسلامي يمكن متابعته خلال 
سلسلة من الحقائق ذات دلالة تستحق بحثاً مستقلاً. لم تكن الغورة الانجليزية 
سنة ١78‏ تتبسم بالتطرف. وفي رأي «برتراند رسل» كانت أكثر الثورات اعتدالا 
وكانت في الوقت نفسه أكثرها نجاحاً في العالم» وكثير من الاحداث في 
التاريخ السياسي البريطاني لم تعماد مطلقاً لتبلغ أقصى نتائجها وغلوائهاء وإنما 
تجمّدت في وسط الطريق. ففي إنجلترا لم ينتج عن الثورة ضد الملكية إلغاء 
الملكية بل ظلت هناك عناصر من النظام الأرستقراطي تتعايش جنباً إلى جنب مع 
المؤسسات الديموقراطية. 





(۱۸) أنظر برتراند رسل في كتابه «تاريخ الفلسفة الغربية؛ ص (۷۷4). 
(۱۹) وهناك من يزعم بأن «البراجماتية هي الجزء الثابت المتصل من تقاليد الفكر الاسلامي في 
العقل الإنجليري») أنظر «دراجوش كلايتش» Dragosh Kalaich «Actuality of Islam»,‏ 
Delo, Belgrade, No.7, 1978, P. 62.‏ 


۳۸۱ 


وفي الانجليزية کلمة «هادنمز/۷» فیها مضمون ديني وسياسي وا هي 
لقب لوظيفة «وزیر» في الدولة ولقسیس في الکنيسة. فنحن هنا نواجه ثنائية في 
دلالة المصطلحات كما في المصطلحات الاسلامية» وخلافاً لجميع الدول 
الأوروبية الأحرى» جاءت إنجلترا بنوع من الضرائب لصالح الفقراء تستدعي إلى 
ذاكرتنا فكرة الزكاة الاسلامية. ولا غرابة في ذلك فان تشابه العقول في التفکیره 
عندما يُواجه مشكلات الحياة العملية نفسهاء يأتي غالبا بحلول متشابهة. 


ومن المتوقع في المستقبل أن أوروبا ستقبل جمیع النتائج التي سينتهي إليها 

07 بما في ذلك تلك النتائج المتطرفة في لا(نسانیتهاه بینما في الاغلب الاعم 

ستقف انجاترا وأمريكا عند طريق كه وهو 0 ۹ في ورب ۰ 
انعا | :سوط اتشقك ی فو ۳ 00 


«التسوية التاريخية» والديموقراطية الاشتراكية 


إن الاتجاه إلى «الطريق الثالث) يمكن مشاهدته في أجزاء أخرى من العالم 
وان كانت مختلفة النزعة عن مثياتها في إنجاترا. ففي إنجلترا يوجد الاتجاه على 
مستوى الفكر والمشاعر معا بيدما يظهر الانجاه في أوروبا كضرورة عملية فقط 
وليس من باب الاعتقاد. هذه الظاهرة تعبر عن نفسها بأسلوب مختلف في الدول 
الكاثوليكية عنها في الدول البرتستانتية» حيث نجد الاستقطاب العقائدي أكثر 
وضوحاً في الدول الكاثوليكيةء ونجد الاتجاه إلى الطريق الوسط صعباً درامياً 
ومشكوكاً فيه. لعل هذه البلاد أصبحت - بمعنى من المعاني - غير قادرة على 
سلوك «الطريق الثالث»» فإيطاليا وفرنسا وأسبانيا والبرتغال (كانت ولا تزال) 
نماذج لمجتمعات حادة الاستقطاب. فالرأي العام في هذه البلاد منقسم - بشكل 
غير قابل للتصالح ‏ بين حركات وأحزاب يمينية مسيحية ويساريّة ماركسية. ما 
الوسط فإما أنه محدود جداً وإما قد تلاشى تماماً. . في هذه البلاد تصطدم أكبر 
نن في التاریخ: الكائوليكية والشيوعية» وقد آنهکهما الصراع 
الذي لا فوز فيه لاحد. لقد كانت آسبانیا قبل الحرب الاهلية مباشرة نموذجاً 


AY 


لهذا الموقف. ففي الانتخابات العامة سنة ۱۹۳۹ حصلت الأحزاب اليسارية 
على 6۱,۹۰ وحصل الیمینیون على ۳4,۲4 ولم يحصل الوسط إلا على 
۸۰ من مجموع آصوات الناخبین" . وفي إيطاليا اليوم یکاد يكون 
الموقف مشابها للموقف في أسبانياء وفي فرنسا أيضاً نجد هذا الاستقطاب 
الشامل نفسه. 


إن إن التحلل الداخحلي في کل من العقيدتين» مُشاهد في سلسلة من الاغراضن. 
ال هد 0 اض الحوار الجاري بين الماركسيين والكاثوليك الذي بدأ على 
8 في ۱ ينات 5 ۰1 


هذه الحوارات العقيمة نموذج للعقلية الأوروبية وللعلاقات على المستوى 
الايديولوجي بين الما ركسية والدين. لقد استمرت هذه العلاقات التصادمية دون 
توقف على مدى قرن من الزمان بدون أن يبدى أحد الطرفين أى بادرة من 
التنازلات. إنه عرص من أعراض الفشل نتيجة الاصرار على تنظيم الحياة على 
مبدأ واحد قطعي. لقد اضطرت الماركسية اضطراراً إلى التراجع عن مقولتها 
التاريخية التقليدية من أن «الدین أفيون الشعوب»» واعترفت الكاثوليكية اضطراراً 
بأن هدف الماركسية هو تطوير نظام أكثر عدالة. 


وفي مجرى الحوار بين الطرفين مار ي والكاثوليكي الذي قامت بتنظيمه 
جمعية Pau Gesellschaft Society»‏ قُدمت ورقة بعنوان: «الحب المسيحي 
للجنس البشري وانسانية المار کسیة). وفي اجتماع «سالزبرج» قال الشيوعي 
الشهیر «روجیه جارودي»(؟: «إن میلاد المسيحية جاء معه لأول مرة في التاریخ 
بدعوة إلى مجتمع بلا حدود» إلى شمولية تحتضن كل الشمولیات. ذلك هو 





(۲۰) عند كتابة هذه السطور كانت أسبائيا تستعد*لاول عملية انتخابات حرة ويعتقد بعض الناس 
أن الشعب الأسباني سيختار الوسط لأول مرة في تاريخهم فاذا حدث هذا فان الدجماطیقیین 
اليمينيين والیساریین على السواء سوف يتعلمون شيئاً. 

© لقد فاز اليساريون پزعامة «جوئزالیز» ولم يتعلم أحد شيئاً. (المترجم) 

(۲۱) مقدار علمي أن أول حوار من هذا النوع عقد في سالزبرج سنة ١115‏ بمبادرة من اللاهوتيين 
الكاثوليك الليبراليين في ألمائيا الغربية ثم أصبح عاماً بعد ذلك. 


۳/۳ 


تمجید الحب وهو المفهوم الذي من خلاله خلق الانسان وتعرف الانسان على 
فة اتمسناعدة الا زین ومن خلالهم. . وتلك أعظم صورة استطاع الانسان أن 
يصنعها لنفسه ولغاية الحياة). وأكد «بالمیرو تولياتي» - زعيم الحزب الشيوعى 
الايطالي - حاجة الماركسية أن تغيّر موقفها تجاه الدین» ودعا المار کسیین جن الی 
المبادرة بالنظر فى هذه الضرورة. ومن ناحية أخرى» نصادف في اا 
اه نت تن كن سیم شم الج مها اه E‏ به که 
الاجتماعية على الملكية الفردية» وحق السلطة العامة التدحل في الاقتصاد 
ومشروعية الاصلاح الزراعي والتأميم لمصلحة المجتمع» وتدعيم لمساهمة 
العمال في إدارة مصالحهم... إلى غير ذلك '. 


وفي إجتماع الكنيسة الكائوليكية الثاني والعشرين (مجلس القاتيكان الثاني) 
تلاشت الادانات التقليدبة التى كانت تُوجه إلى الماركسية. واستنتاجا من بعض 
التقاریر عن هذا المؤتمر أنه اعترف بأن الموقف الروحي المتطرف للكاثوليكية لا 
يمكن الاحتفاظ به. وقال الکاردینال «شاردان» صهل:ه©: «فى اعتقادي أن 
العالم سيتكيف بآمال المسيحية إذا تكيفت المسيحية بآمال هذا العالم». آلیس 
في هذا الكلام إشارة إلى «أسلمة المسيحية)؟ 


هذه التوجهات تبدو في أكثر الأحيان متشابكةٌ كعرض تدل عليه التطورات 
الفرنسية الحديثة. ففي i‏ ۷ نشر المجلس الدائم للأساقفة الفرنسيين 
نشرة بعنوان «الماركسية والانسان والعقيدة المسيحية» أكد الأساقفة فيها اخفاق 
السياسة الاجتماعية الليبرالية» واعترفوا بأن «الماركسية تنطوي على جزء من 
الحقيقة التي لا نتجاهلها». وقبل عام واحد أعلن «جورج مارشيه) 00:6۵ 
Mares‏ - زعیم الحزب الشيوعي - في ندائه المسمی «نداء لیون» را 


51١‏ أعلن البابا «بولس الناني) بمناسبة زیارته للولايات المتحدة سنة ۱۹۷۹ أن التهدید السظم 
لحقوق الاسان مرتسط ترزیع السلم المادیة» ویستطیم كل من له بعد نافذ في طبيعة 
المسيحية أن یری أن قذرا من التحول فیها تنطوي عليه هذه العبارة. 

(مه) لقد أسلم «روحيه چارودي» وتحلی عن الشيوعية وأصبح اسمه الآن: «رجاء جارودي). 
(المترجم). 


At 


اجم‌مم‌۸ قائلاً: «ٍن هدفنا أن نجعل الماركسيين والمسیحیین یعترفان کل واحد 
منهما لاخ وان یحترم کل منهما صالة الاح وآأن يقت الجمیع صفاً واحداً 
في حملة لبناء مجتمع أكثر إنسانيةً). ویمکن ملاحظة هذه الظاهرة بوضوح 
درامي اکثر في إيطاليا. فبعد سنوات طويلة من الصدام العنید؛ قرر الحزب 
الشيوعي الايطالي أن یتخذ خطوة منطقية - وان كانت غير متوقّعة - فیدعو إلى 
«تسوية تاريخية). فإذا صححت نظرتنا؛ فان هذه الدعوة ليست مجرد حركة 
تكتيكية ذات أهداف مؤقتة» نما هو اقتراح مخلص نابع من الوعي بأنه لا مخرج 
آخر سوى المصالحة. وعندما أجريت الحسابات وهدأت" المحاولات اختفى 
الجميع تاركين في الحلبة قوتين اثنتين فحسبء إذا نظرنا إليهما من الخارج 
فهما: المسيحيون الديموقراطيون والشيوعيون» وإذا نظرنا إليهما من الداخل 
فهما: الدين والمادية. وإيطاليا في هذا ستكون تجربة هامة بالنسبة لمستقبل جزء 
کبیر مرن اك ۲۳۳ (, 

إن ما يُطلق عليه الیوم «الشيوعيروبية» تعبیر عن نزعة الاستقطاب في 
المجتمعات الكاثوليكية الأوروبية (إيطاليا وفرنسا وأسبانيا). والظاهرة جديدة 
ولكنها أصبحت متضحة تمام الوضوح» بمعنى أنها تساوي الماركسية مخصوماً 
منها الد كتاتورية ومضافا إليها الديموقراطية. ويُعتبر هذا اختراقا من أقصى اليسار 





(۲۳) في دستور الحزب الشيوعي الإيطالي توجد فقرة لم يكن وجودها متخيلاً في هذا الوقت 
المبكر تقول: «يمكن لأعضاء الحزب أن يكونوا من بين أولئك الذين يقبلون برنامج الحزب 
بصرف النظر عن معتقداتهم الدينية والفلسفية» (البند الثاني من دستور الحزب). وبرغم أن 
الحزب الشيوعي الإيطالي قد غير موقفه من الدين إلا أن معظم الأحزاب الشيوعية الأخرى لا 
ترال تتشبث بنوع من الإلحاد المستمیت. وتبدو هذه الحالة واضحة في البلاد المتحلفة أو 
الأقل تحضَّراً ومع ذلك فان التطوّر ما زال مستمرا. 

(«) حتى بعد الزلزال الذي أطاح بالنظم الشيوعية في الكتلة الشرقية» وبعد انهيار النظريات 
الما ركسيةء نجد في بلاد المسلمين أنه لا يزال كثير من الماركسيين الحاليين والذين 
أخذتهم العزة بالإثم» غير واعين بحقيقة الوهم الذي سيطر عليهم ردحاً من الزمن. ولكن بعض 
الأذكياء والانتهازيين منهم انحاز لعدو الأمس الأكبر «الرأسمالية» أو أغمض عينيه على الاقل 
عن سوءاتها وإمبرياليتهاء ولم ببق من آثار ولائهم للماركسية سوى الإلحاد والعداء للإسلام 
وكل ما يتصل بالإسلام. (المترجم). 


۳۸۵ 


المتطرف (المسیج بجدار دجماطيقي) شا نحو الوسط(*"؟. وهکذا: تحت 
ضفط الواقع» تتخلی الشيوعية عن موقفها المتصلب وتتقبل أفكاراً مثالية في 
جوهرها كالحرية والتعددية الحزبية. وقد أعطى هذا «للشيوعيروبية) معني واضحاً 
من التسوية. 

والاختلاف بين «الشيوعيروبية) وبين «التسوية التاريخية) هو أننا في الحالة 
الأولى نتعامل مع شيوعية مُصحححة أو شيوعية معدّلة» وفي الحالة الثانية نتعامل 
مع شيوعية ومسيحية کقوتین متساویتین(۲۳. 

أما «الطریق الوسط» فله شأن آخر. ففی المجتمعات البروتستانتية یکشف 
الطریق الثالث؛ عن نفسه في تنامي أحزاب الوسط في الحياة السياسية لهذه 
المجتمعات. لقد رفضت هله ايلاد المسيحية المجردقه کما رفضت 
الحكومات الشيوعية الخالصة» وآبرزت نزعة مستمرة نحو الحلول الوسطی . هذا 
الاتجاه ینعکس بصورة خاصة في الدعوة المترايدة إلى «الديموقراطية 
الاشترا کیة». لقد وجدت البلاد البروتستانتية في الديموقراطية الاشتراكية الحل 
الذي تحاول البلاد الكاثوليكية أن تجده فى «التسوية التاريخية». إن الديموقراطية 
الاشتراكية التي تعني في أوروبا «الحل الوسطه بين الليبرالية والتدخل 
الاجتماعي» بين تقاليد المسيحية والماركسية» قد تنامت حركتها خلال مرحلة 
ما بعد الحرب العالمية الثانية في أنحاء العالم( "2. ونستطيع أن نرى ذلك في 


(۲6) المعنى بفسه ينطبق على هجر «الثورة الثقافية» في الصين فور موت «ماوتسي تونج» وكانت 
الثورة الثقافية أخطر محاولة بعيدة الأ ثر للوصول الى تحقیق المجتمع المثالي الطوباوي. 
ولکنها أثبتت فشلها حيث لم تحمل تتحمل الصين أن تقف على قدم واحدة. أعني أن تبقى على 
يسارها المتطرف عشر سنوات. والذي تبع ذلك هو تحوّل لا مناص منه إلى حالة أقرب إلى 
الحالة الطبيعية. فإذا استخدمنا المصطلحات المعتادة (يمين ‏ يسار) فاننا نشهد حركة من 
اليسار نحو الوسط في الصين. 

(۲۰) أسقطت بعض الأحزاب الشيوعية ية من جميع وثائقها الدرية يسطلج ود كاتورية البروليتاريا». 

(55) لا ترى الدول الأيديولوجية الا کثر تعصباً الأمور في هذا الضوء فقد أعلنت مجلة «شووعیا 
التي تصدر في موسكو في عدد يوليو ۱۹۷۹ أن «الطريق الوسط» مستحيل موضوعياً. وأنه 
يوجد فقط نظامان اجتماعيان وسياسيان متضادال» وأن عملية الاستقطاب لا يمكن أن = 


۳۸۱ 


نتائج الانتخابات العامة التي آجریت بعد انتهاء الحرب مباشرة» حيث ازداد عدد 
الأصوات التي کسبتها «الديموقراطية الاشتراكية) في جميع البلاد التي ا 
فيها انتخابات حرة؛ حيث نجد ۲۲ زيادة في الأصوات بالسويد» 1۳٩‏ في 
الدنمارك 4۵ في هولندا و ۸۲۷ في النرويج وأكثر من ۸۱۰۰ في ألمانيا 
الغربية (قبل توحيدها) و /,514/ في مالطا. وكانت الزيادة فى بريطانيا 5/ 
فقط. ولکن ينبغي أن نأخذ في الاعتبار آن عملية التطور کانت قد ات 
مجراها مبكراً جداً في إنجلتراء وأن إنجاترا قد وصلت إلى حالة من التوازن قبل 
أي دولة أوروبية آخری. إن الديموقراطية الاشتراكية وم کب مستقر)» وهي شکل 
من أشكال التوازن الاجتماعي والسياسي في آوروبا. 


المكسيك وفنزویلا دولتان قریبتان من «الديموقراطية الاشتراكية»» وهما لذلك 
من أكثر دول أميركا الجنوبية استقرارأً» والمعروف أن هذه المنطقة من أكثر 
المناطق اضطراباً في العالم. ولم ید التطوّر في اليابان إلى استقطاب وإنما إلى 
قوة الوسط. وقد أصبح مصطلح «الطريق الوسط» يُسمع أكثر وأكثر في 
المناقشات السياسية بالمكسيك واليابان. وفي اجتماع «الاشتراكيين 
الدیموقراطیین» بكراكاس سنة ١9177‏ شمي الاجتماع «الاجتماع التاريخي) 
أساساً لما صدر عنه من قرارات هام وأيضاً للشعور بأنه قد يكون خطوة أولى 
نحو صياغة مذهب جديد. وتوحي كلمة المتحدث المكسيكي «جونزالز 
سوس» و0 وواه:ه0) أي مذهب سيكون هذا المذهب» حيث قال: (يوجد 
آمامنا ثلائة اختيارات سياسية كبرى في العالم الحالي: الرأسمالية والشيوعية 
والديموقراطية الاشتراكية» وعلى المكسيك أن تختار آحد هذه الثلاثة). 


إن التوتر الداحلي في الدول الاشتراكية ليس معنياً بالاشتراكية كمشكلة 
اقتصاديةء لأن أخطر معارضة فيه معنية بمشكلة حقوق الانسان. ففي كل مكان 
يبدو وكأن الشموب تتطلم إلى نوع من المسيحية ذات برنامج اشتراكي» او إلى 





= تبلاشی بل على العكس تقوی» حتى أن جميع الدول عاجلاً أو أحلاً ستجد نعسها ملتحمة 
إما بالرأسمالية وإما بالاشتراكية. 


۳۸۷ 


اشترا كية بدون إلحاد ولا د کتاتورية - إي «اشتراكية ذات وجه إنساني»". في 


الصين ‏ على سبیل المثال - بعد وفاة «ماوتسي تونج» رفعت الرقابة ترجا عن 
آعمال «بتهوفن» و«شکسبیر» (وإن كان ذلك بلا رغبة حقيقية ولا اقتناع) وانما 
بالطريقة نفسها التي زفعت فیها الرقابة عن أعمال «دستويفسكي» و«شاجال» 
ودكافكا» في الاتحاد السوفييتي (السابق). إن مطلب الحرية سیعلو صوته أكثر 
وأكثر في دول أوروبا الشرقية.. لا يهم إن جاء بطيئاء فان الأمور تتجه هذا 
الاتجاه.. والاتجاه بالغ الوضوح”". 


إن أزمة الدول الرأسمالية من نوع آخره فقد صحبها مطلب بتدخل أكثر من 
قبل المجتمع» وينطوي هذا على قدر من الكبح للحرية المفرطة. لقد وجدنا ‏ 
لأسباب عملية - اتجاه المصانع الأمريكية نحو الاشتراكية» بینما المؤسسات 
الاقتصادية في الاتحاد السوفييتي (السابق) تتحرك بعيدا عن المركزية. ويرى 
البروفسور «ويدنباوم) Wiedenbaum‏ أن المؤسسات الأمريكية المعاصرة «نصف 
موممة» آخذین في الاعتبار اعتمادها الكبير على الدولة. إن اجتماع كبار 
العاملين في المجالين السياسي والعام بالولايات المتحدة واليابان وأوروبا الذي 
غقّد في « کیوتو) سنة ۱۹۷۵ فیما یسمی بااللجنة الثلائیة». هذا اه كان 
معنأ بمشكلة المبالغة في الديموقراطية في الدول الرأسمالية المتقدمت أو ما 
ا عليه «أزمة الديموقراطية). وخرج 000 بتوصيات عن «ديموقراطية 
معتدلة»» وأشار إلى الحاجة إلى إجراءات تصحيحية تتعلق بحرية الصحافة المبالغ 


(۲۷) هذا هو ما يسميه «موريس ديقرجر» «العملية التي لا مهرب منها.. اتجاه نحو الحرية في 
الشرق واتجاه نحو الاشتراكية في الغرب». أنظر کتابه: Maurice Diverger: Introduction‏ 
a la Politique (Paris: Gallimard, 1970), ۰‏ 

(م) ‏ کتب المؤلف هذا الكلام في أواحر السبعينات» أي قبل سنوات من انفجار الزلزال الذي قوّض 
الإمبراطورية السوفبيتية وتهاوت على أثره النظم الشيوعية الد كتاتورية في أوروبا الشرقية واحدة 

بعد أخرى. وقد بنى المؤلف رؤيته على حقيقتين: الأولى إدراكه المباشر كمفكر وشاهد 

على عصره ومواطن يعيش آلام هذه الشعوب المقهورة. والثانية إيمانه بأن مثل هذه النظم 
المتعسفة المصطنعة التي تتجاهل الطبيعة الانسانية أو ما يسميه هو «الإسلام الفطري» 
و«الطريق الوسطء . لا بد لها من التحلل والانهيار» عاجلاً كان مصيرها أو أجلاً. (المترجم) 


TAA 


فیها. ودغمت توصیات المؤتمر فكرة التخطیط الاقتصادي والمطالبة بمزید س 
الكفاءة في الادارة. لعل هذه ليست خطة کاملة لسياسة عامة جديدة بقدر ما هی 
إلماحة أكيدة إلى مناخ أيديولوجي جديد. 

جميع هذه الظواهر التي ناقشناها ذات دلالة على توجهاتها. ولكنها ليست 
إسلاماً ولا تؤدي إلى الاسلام» لأنها قسريّة مُتكلفة غير متسقة مع نفسها وقاصرة. 
أما الاسلام» فإنه يتضمّن رفضاً واعياً للمسلمات الدينية والاشتراكية أحادية 
الجانب» وينطوي على تسليم إرادي بمبدأ الثنائية. ومهما يكن الأس فان ما 
رأيناه من تأرجح وانحرافات وتسويات قهرية» إنما يُمثل انتصاراً للحياة والواقع 
الانساني على جميع الایدیولوجیات القاصرة على جانب واحدء وهذا في حد 
ذاته يُعدٌ انتصارا للمفهموم الاسلامي. 


۳۸۹ 


۱ 


نله 
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فهل القدر موجود.. وأي شکل یتخذ؟ دعنا ننظر في حیاتنا لنرى ماذا تبقّی 
من خططنا العزيزة على آنفسنا وما بقي من أحلام شبابنا؟ ألم نأت إلى هذا العالم 
بلا حول لنا ولا قوة في ذلك» ثم واجهنا تركيبتنا الشخصية, ومنحنا قدراً من 
الذكاء قل أو كثرء وملامح جذابة أو مُرةء وتركيبة بدنية رياضية أو قزمية» ونشأنا 
في قصر ملك أو كوخ شحاذء في أوقات عصيبة أو زمن سلام» تحت سلطان 
طاغية جار أو أمير نبيل» وفي ظروف جغرافية وتاريخية لم يتم استشارتنا بشأنها؟ 
كم هي محدودة تلك التي نسميها إرادتنا.. وكم هو هائل وغير محدود قَدَرُنا؟ 

لقد وضع الانسان في هذا العالم وفدر له أن يعتمد في وجوده على كثير من 
الحقائق التي لا يملك عليها سلطاناً. وتتأثر حياته بعوامل قريبة منه وعوامل أخرى 
نائية عنه أكثر مما بتخیل. في أثناء اقتحام الحلفاء لأوروبا سنة ١144‏ (خلال 
الحرب العالمية الثانية) حدث للحظات قليلة اضطراب شمّل جمیع الاتصالات 
اللاسلكية» وکان من الممکن أن يسيب هذا كارثة تقضی على العملیات 
العسكرية التي كانت قد بدأت تشق طريقها. ولم بقع عا 
الاضطراب إلا بعد عدة سنوات» حيث غزي هذا الاضطراب إلى انفجار حدث 
فى مجموعة نجمية يُطلق علیها مجموعة «آندرومیدا» ۸۵۵ علماً بأن 
هده الم هه تيد عن كر كنا ا نی لسرات شرفت و 
الأرض نوع من الزلازل الفاجعة برجع إلى تغيّرات معينة تحدث على سطح 
الشمس. وكلما نمت معرفتنا عن العالم تزايد إدراكنا بأننا لا يمكن أن نکون 
أسياد مصائرنا. حتى مع افتراض أعظم تقَدّم ممكن للعلم؛ فإن مقدار ما سيكون 
تحت سيطرتنا من عوامل لا يساوي شیاً إذا قورن بالكم الهائل من العوامل 


۳۳ 


الخارجة عن هذه السيطرة. إن حجم الانسان لا یتناسب مع حجم هذا الکون 
الفسيح» وعمر الانسانية كلها ليس وحدة قياس لما يجري في هذا الکون من 
أحداث. وهذا هو سبب ما يعتري الانسان من شعور دائم بالخطرء وما ينعكس 
على نفسيته من حالات التشاؤم والتمرد واليأس واللامبالاق أو التسليم لله. 


إن الاسلام يجتهد في تنظيم هذا العالم عن طريق التنشئة والتعليم والقوانين 
التى شرعهاء وهذا هو مجاله المحدود أما مجاله الرحيب فهو التسليم لله. 


إن العدالة الفردية لا يمكن أن تكون كافية في إطار هذا الوجود المحدود. 
إننا قد نتبع جميع القواعد والتعاليم الاسلامية التى من شأنها أن تمنحنا السعادة 
في الدارين (الدنيا والآخرة)؛ وقد نضيف إلى ذلك اتخاذ جميع الاجراءات الطبية 
والاجتماعية والأخلاقية» بسبب التشابك الرهيب للأقدار والرغبات والحوادث» 
اي عا عياب وفي نفوسنا بكثير من المعاناة. فما الذي يمكن 
أن يُعري اما فقدت ابنها الوحيد؟ وأي سلوى ممكنة لرجل أصيب في حادثة 
فأصبح قعيداً معقا؟ 

لا بد أن نكون على وعي بظروفنا الانسانية» فنحن منغمسون في أوضاع 
معينة. وقد أستطيع أن أعمل على تغيير هذا الوضع» ولكن تبقى هناك أوضاع لا 
تقبل بطبيعتها التغيير. قد تتخذ هذه الأوضاع أشكالاً مختلفة وقد تنحجب عنا 
قوتها الغالبة» ولكن تبقى أمامنا هذه 0 إنني لا مفر من أن آموت. ولا بد أن 
أعاني» وأن آناضل» » إنني ضحية الحظ إنني أتعثر دون رغبة مني في مشاعر 
الذنب. هذه الظروف الأساسية في حيأة الانسان يُطلق عليها«الأوضاع 
الحدّیة»۱ .من المؤكد أن واجب الانسان هو أن يبذل جهده لتحسين كل شيء 


Karl Jaspers: An Introduction to Philosophy, Vol. 2. أنظر: «کارل جاسبرز)‎ (۱) 
(Chicago: The University of Chicago, 1970). 

يقول: «إن الموت والمعاناة من الأوضاع الحدّية التي وُجدت لي دون فعل مني. .. وأستطيع 

بنظرة واحدة أن أرى أنهما من ملامح هذا الوجود. أما النضال والشعور بالذنب فهما «أوضاع 

حدّية» بقدر ما أساعد على إحداثهما إنهما جزء من أفعالي» ولكنهما من «الأوضاع الحدية» 

لأني لا أستطيع أن أكون دون أن أسببهما لنفسي. ولا سبيل لإيقافهما لأنني بمجرد اعت 
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في هذا العالم بمقدوره أن يُحشنه. ومع ذلك» فسیظل أطفال یموتون بطريقة 
ماساوية حتی في اکثر المجتمعات کمالا. والانسان على أحسن الفروض قد 
يستطيع أن یقلل من كم المعاناة في هذا العالم. ومع ذلك 5-5 الظلم والألم 
مستمرین» ومهما كانا محدودين» فلن يتوقفا عن أن يكونا سبيا للتجديف 
والانحراف". 


التسلیم لله أو التمرّد ‏ إجابتان مختلفتان للسؤال نفسه. 

في التسليم لله يوجد شيء من كل حكمة إنسانية فيما عدا واحدة: تلك هى 
إليه» لان كل مصير هو مصير تراجيدي مأساوي إذا نحن قمنا بتحليله إلى أعمق 
آعماقه<؟. 

الاعتراف بالقَدَرٍ استجابة مثيرة للقضية الانسانية الكبيرة التي تنطوي في 
جوهرها على المعاناة التي لا مرد لها. إنه اعتراف بالحياة على ما هي عليه؛ وقرار 
احتلافاً حادًاً عن المثالية المصطنعة وعن الفلسفة الأوروبية التفاؤلية وحکایتها 
الساذجة عن «الأفضل من کل ما هو ممكن في العالمین». ذلك لأن التسليم لله 
هو ضوء يانع يخترق النشاؤم ويتجاوزه. 

كنتيجة لاعتراف الانسان بعجزه وشعوره بالخطر وعدم الأمن يجد أن 
التسليم لله في حد ذاته قوة جديدة وطمأنينة جديدة. إن الايمان بالله والايمان 





= وجودي نفسه أساهم في تكوينهما. وأي محاولة مني لتجببهما ستبرهن على أشي إما آصوغ 
هذین الوضعین صياغة أخرى أو أنني أحطم نفسي. . إنني أتعامل مع الموت والمعاناة تعاملاً 
: جو ديا في إطار «الر ضع الحدّي» الذي أراه. أما الصراع والمعاناز فلا مناص من أن أخلقهما 
مسقا «كوضع حدّي» ایضاء ویمکن أن آصیح واعياً بهما وجودیاً وأن أتبناهما بصرف النظر 
عن كيف أفعل ذلك». 
)¥( انظر: «لبیر كامر) Albert Camus: L'homme revolté (Paris: Gallimard.‏ 
)¥( «جاسیت! ۰.۳.4 Gasset,‏ 


الحقيقة «کل السلالات البطولية کانوا من المؤمنين بالقدر»“. إن طاعة الله 
تستبعد طاعة البشر والخضوع لهم. إنها صلة جديدة بين الانسان وبين الله ومن 
ثم بين الانسان والانسان. 

إنها أيضاً حرية يكتسبها الانسان بمواصلته الايمان بقدره. ومواصلة الكدح 
والجهاد سمتان إنسانيتان معقولتان» وفيهما يتحقق الاعتدال والصفاء إذا نحن 
آمنا بأن النتيجة النهائية ليست بأيديناء إنما علينا أن نسعى ونعمل» أما الباقى فبين 
يدي الله. 

فلكي ندرك حقيقة وضعنا في هذا العالم يعني أن نستسلم لله» وأن نتنفس 
السلام» وألا یحمانا الوهم على أن نبدد جهودنا في الاحاطة بکل شيء والتغلب 
عليه. علینا أن نتقبل المكان والزمان اللذين أحاطا بميلادناء فالزمان والمكان قَدّد 
الله وإرادته. إن التسليم لله هو الطريقة الانسانية الوحيدة للخروج من ظروف 
الحياة المأساوية التي لا حل لها ولا معنى.. إنه طريق للخروج بدون تمرد ولا 
عادي قام بأداء واجبه وتقبل قدّره. 
عليه: من لحظة فارقة تنقدح فيها شرارة وعي باطني.. من قوة النفس في مواجهة 
محن الزمان.. من التهيؤ لاحتمال كل ما يأتي به الوجود.. من حقيقة التسليم 


Emerson, 2.0.0. (إمرسول)‎ (f) 
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ملحق (أ) 
قانمة الهفاهيم المتضادة 


الصفوف الثلاثة الرأسية في هذه القائمة وهي «د» دين و(إ) إسلام و(م) مادية» 
تعر عن ثلاث وجهات نظر عن العالم تبدأ من: روح» إنسان» مادة. فالمفاهيم 
أو الظواهر التي تندرج في صف رأسي واحد كلها متسقة وتنتمي إنتماء داخليا 
بعضها إلى بعض. ثم أن لكل واحد من هذه المفاهيم مُعَادِلها المضاد في الصف 
المقابل (الخط الأفقي). فمثلاًء الاعتقاد بأن المادة هي المبداً الأولي بهذا العام 
أو «النظرة المادية للعالم) سنجدها متبوعة أو مصحوبة بعدد من الأفكار 
والمعتقدات والآراء تتلاءم معهاء فالمادي - كقاعدة . سيميل إلى تفضيل 
«المجتمع) على «الإنسان الفرد) وسيكون متحمساً «لدارون»» وللتعليم العام 
بدلا من التعليم الأسري» وللتقدم بدلاً من الإنسانية. وسيرى الحركة التاريخية 
وكذا السلوك الانسانی» خاضعين لقوانين حتمية تتجاوز إرادة الإنسان ومقاصده» 
وسوف یکتس الحقوق الإجتماعية والضمان الاجتماعي على حساب الحقوق 
الانسانية. وهكذاء بتتع هذا التحلیل سنجد علاقة داحلية بين نظرية التطور 
وانکار حقوق الانسان» أو بين الالحاد وبين عملیات التطهیر التي قام بها 
ستالين... إلخ. ویمکن إيجاد علاقات داخلية ممائلة بين مفاهیم وظواهر في 
العمود «د) الذي يمثل النظرة الدينية وان بدت ظاهرياً أنها متباعدة. وهكذا... 


۳۹ 


)8( 

المادة: 
الحسم. 
الموضوعي. 
الظواهر. 

الآلى. 
ا 
الفغة - العدد. 
الکم. 

العلم. 


الإنتاج. 


الضرائب/مصادرة الملكيات. 
الأحكام المنطقية - الرياضيات. 
نقد العقل الخالص « کالت). 
الحاجة - المصلحة - الواقع 
الاذی. 

الملاحظة - الذ کاء - الخبرة. 
المشكلة. 

الا قتصاد السياسي . المشاکل 
الا جتماعية. 

علم الطبيعة, 

المدرسة - المعمل. 

القوة, 


الصراع الطبقي - العنف في 
استخدام المصلحة. 


للق 
الانسان: 


الصلاة 
الإسلامية. 
الركاة. 
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(a) 


الروح: 

اشن > الطلمير: 

الذاتى. 

الشيء في ذاته (کانت). 
العضوي. 

لسكب الي 
ال 

الکیف. 

ان ال 

الصلاة التأملية. 


الإحسان (الصدقة). 

الأحكام القيمية ‏ علم الأخلاق. 
نقد العقل العملي (كانت). 
الوعي - المثال - الفکرة - الائم. 


التأمل ‏ الإلهام ‏ الحدس. 
الأسرار المقدسة. 
الدراما - المشاكل الأخلاقية. 


ما وراء الطبيعة. 
الدیر - المعبد ‏ المتحف الفني. 
المعنویات. 


الحب ۳ اللاعنف . 


التطور. 

الانسان نتاج الطبيعة - المادة الحية 
- الحیوان - (السويرمان». 
«داروث). 

الصراع من أجل البقاء - الاعتیار 
الطبيعي/ إنتاج الحياة المادية. 
الشيفية - المادية التاريخية. 


التفسیر المادي للتاریخ. 

«التاريخ لا يمشي على رأسه؛ 
(ماركس). 

تقدم وسائل الإنتاج. 

مجتمع بلا طبقات. 

القصور في الطافة. 

الحاجات والمصالح تقود الناس. 


التدريب - التعليم. 


السيطرة على الطبيعة, ٠‏ 

«أحلق رغبات جديدة). 

«العمل محكوم عليه بالنتائج), 
مبداً الحماية الاجتماعية/ إجراءات 
التطهير. 


العقاب الوقائي. 
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الراهب 3 القدیس. 


الأسلوب. 


۱ التشكيل الجمالي. 


الخلق. 

الانسان مخلوق الله/ «المقدمة 
السماویة»/ أو أنسنة الانسان. 
«مایکل آنجلوا. 

الدراما الأخلاقية/ النضال من أجل 
الخلاص. 

المذهب الحيوي - المسيحية 
الشخصانية. 

التفسير البطولي للتاريخ. 

العباقرة يصنعون التاریخ. 


انتصار فكرة الحرية. 
القيامة - يوم الحساب. 
الأفكار والغثل تقود الناس, 
التنشك . التسشئة, 


التعليم التقليدي (الكلاسيكي). 


السيطرة على النفس. 
«إقهر الرغبات), 
العمل محکوم عليه بالنية. 


مبدأ الذنب/ العقاب. 


الحضارة: الانسان: الثقافة: 


التقدم. المذهب الانساني. 

الثقافة الجماهيرية - التلاعب - || الجماعة. الثقافة ‏ الاجماع - الشخصانية. 

التماثل. 

الطوبیا. الدراما. 

الحيوان الاحتماعي. الشخصية. 

الطبقة الاجتماعية. الأمة. الجماعة الروحية. 

المملكة الأرضية. الخلافة. مملكة الرب. 

الصراع الطبقي. الحرية : واه ال شام 

الحقوق الاجتماعية. حقوق الإنسان. 

بإعلان حقوق الشعب العامل «الوثيقة الأمريكية لحقوق الانسان» 

والمُستَفَلٌ) السوفييتية ۱۹۱۸ م. عام ۱۷۷۲ م. 

الفستفل (ماركس). المهين والمستدّلٌ (دستويفسكي). 

الحرية الجنسیة/ الثورة الجنسية, الخطيئة الأصلية - العفة - الامتناع 
عن الزواج. 

الزواج کمقد اتفاق. الزواج كشيء مقدس. 

التقدیس الحضاري للشباب - التقديس الديني لحكمة الکبار في 

الفحولة, و 


الحضانة - رياضة الاأطفال - 
التعلیم العام - بیوت العجزة. 
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موسی 
المادية. 


.)( 





البيت/ الام/ تعليم الأسرة/ العائلة 
المؤلفة من ثلاثة أجيال. 
(د) 


عیسی: 
المسيحية. 





(م) إن موسى عليه السلام لا يمكن أن يكون مرتبطاً بالمادية» ولا عيسى عليه السلام يمكن أن یکون 
ما جاء به قاصرأ على الدين المجرد أو (المسيحية التاريخية). فالقرآن يقرر أن الرسل جميعاً جاءوا 
من عند الله بدين واحد هو الإسلام وسماهم القرآن «مسلمين». وإنما یمثل موسى المادية هنا تمثیلا 
رمزياء وأتباعه من اليهود هم الذين نسبوها إليه. والأمر نفسه ينطبق على المسيح عليه السلام. 


ملحق (ب) 
قساف الأعلام 


أربء جان: ١74‏ 

آدم... (فنان فرنسي): ١58‏ 
(بس» هنريك: ۱۲۲ 

(بکتیتوس: ۰۱۹۷ ۰۲۳۳ ۳۶۱ 
إبن باجه: ۳۱۱ 

إبن رشد: ۱۹۷ 

إبن سیناء: ۳۷۳ 

أبو بكر (الخليفة الأول): ۳۰۰ 
بو يوسف القاضي (الفقيه): ۳۳۵ 
آپیقور: ۸۰ 0۲۱4 ۲۷ ۲۵6 
آبیلارد؛ بییر: ۱۹۷ 
اتتکسون»...: 9ه 

أحمد وليناء بیلا: ۱۵۵ 


أرسطو: ۰۱۰۱ ۰۱۹۹ ۰۲۰۱۳۰۲۰۲ ۲۲۹ 
۰۳۱۱۰۱۳۰۰ ۳۵۳ ۰۳۷۳ ۳۷۵ 


|زدانوف: ۱۵۱ 


إسبنوزاء بندیکتوس دي باروخ: ۰۱۰۱۱ 
۱۰ 


(ستراشسكي: ۱4۹ 
آسخیلوس: 0۲۱۱ ۲۲۹ 
أسيسي) فرانسيس - أنظر: فرالسیس» آسيسي. 


٤١ 


إسكندر» فاضل: ۱9 


. 540 ۱۹۷ - 195 ۲٩ أفلاطون:‎ 
۰۲ ۱۱ ۲۰۷ ۰ ۱ 
Tor ۳۲۲ ۰ 


إقليدس: ۸۲ 

أكسيونوف, فاسيلي: ۱۵۰ ۱۵۱ 

أكوتا جاوا ریونوسوگو: ۱۲۸ 

آلتی ألقار: ۱۸۸ 

اليادي» مرسیا: ۲۷۸ - ۲۷۹ 

إمرسونء رالف والدو: 0۲۳۱ ۰۳۱۷ ۳۹۲ 
أمين» عثمان: 655 

أناساكي: ۱۲۶ 

ألتونيني: ۱۲ 

زجلن فردريك: 4۸ ١م‏ ۸۰ - الى 


4۲ ۳ ۲۲۱ - ۲ ۲ ۳ ۸ 
T1 Fo! CTY لادت‎ (° 


سل مارك: ۳4ء ۰۳4۰ ۳٤۳‏ - ۳۸4 
آنکسمندریس: ۲۹ 
آهرنز: ۳۳۵ 


آوبنهکس یولپوس ر.: ۰۱۱۲-۱۱۵ ۱۹۱* 
۳۱۹ 


آوتس؛ وتني جنشجز: :۱۹ 
أورين» و.ه.: ۱۵۷ 
أورتيجاء هوزي: ۱۰5 
أورلائيس: ۲۱۲ 
آورلیوس؛ مارکوس: ۲۳۳ 
أورويل» جورج: ۲۰۹ 
آوریجن: ۳٩۲‏ 

أوغسطين: ۰۳۵۳ ۳۷۹ 
آوفید: ۸۲۱۱ ۲۳۵ 
آولينيك بوریس: ۱۵۵ 
أونيل» یوجین: ۰۱۲۲ ۱۱۳ 
آوین» روبرت: ۲46 
|یجن, مانفرید: ۷۷ 


۰۱۳۹ ۰۷۹ ۷۵ 1٩ أينشتين» آبرت:‎ 
۳۱۹ ۰۲۷ ۰۱٩۹۲ - ۲ 


أيوب (البي): ۰۲۷۱ ۲۷۸ 

باخ ج.س.: ۸۱۵۰ 0۲۳۵ ۳۲۶ 
بازث» بول: ۳۵۷ 

باژث. کارل: ۰۳۳۶ ۳۵۹۲ - ۳۵۳ 
باسترناك بوریس: ۰۱۵۲ ۱۵۳ ۱۱۷ 
باسکال بلیز: ۳۹۹ 

باسو: ۱۱۲ 

باش وكائيس» بوجین: ۰۲۷ ۳۳۰ 
بافلوف» إيقان: ۸ ۷۰ 

بافیسیفتش» قوکو: ۲۱۲ 


بالسونء ولیام: ۱۲۲ 

بالي: ۳۷۲ 

بانتیوس: ۳۳۶ 

٩٩ بایوت:‎ 

۰۲۱۱ ۰۱۹۱ ۰۱۳ ۰۱۰۰ ۰۵۱ بتهوقن:‎ 
۳۸۸ (TYE ۳ 


بق ه.: ٤۸‏ 

١١7 براكستيلس:‎ 

برادلي» فرانسيس هربرت: ۳۷۷ 

برانت» کارل: ۳۷۳ 

برايس» ريتشارد: ۳۷۲ 

براين» كاميللي: ١4١‏ 

بردیائیف» نيقولاي: ۰۱۰٩‏ ۰۲۲ ۲۷۲ 


برجسول» هنري؛ ۹ "م «of‏ أل 
١15 ۸‏ 


پزكلي» جورج: ۲٩‏ 
برنارده سان: ۲۸۳ 
برنادر» کلود: ۳۰۹ 
بروس» جیمس: ۲۲۵ 
بروك بیتر: ۱4۳ 
برومفیلد» لویس: ۰۱6٩‏ ۱۱۱ 
برونو: ۱۵۲ 

بريمون» آبوت: ١44‏ 
بشییه» جوليوس: ۱۷۱ 
بطرس (القدیس): ۳۵۱ 
بطلر» صامویل: ۳۷۰ 


بطلیموس: ۲۲۹ 

بکٹ» صامویل: ۰۱۲٩‏ ۰۱۳۰ ۲۱۰ 

بلاندین: ۷۸ 

پلانشارد» کنیث ه.: ۱۲۰۰-۱۱۹ 

راك آونوري دي: ۳۹۲ 

٩۰ بلوتارخ:‎ 

بلوك ارنست: ۰۲۵۳ ۲۸۲ ۳۲۳۰ 
T41 ۱‏ 


بلوك آلکسندر: ۱۱4 

بلوك» موریس: ١15‏ 

٥٤ بلير:‎ 

بليك» ولیم: ۱۰۹ 

بنتام» جيرمي: ۸۲۰۰ ۲۰۶ ۳۷۲۹ 
بثتر» هارولد: ۱۲ 

بو مارتن: ۰۱۳ ۲۳۲ 

بوذاء جوتاما: ۰۹٩‏ ۰۲۳۲ ۲۳ 
بوشکین: ۰۱۰۳ ۲۲۹ 

٩۱۲ بوکین:‎ 

بولس الثاني (البابا): ۳۸۶ 


(For ۰۱۷ ۳ بولس رالقدیس):‎ 
5١ ۳۸ 


بولوك: ۱۱۰ 
بوهاوس: ۱۶۱ 
بويز» لویلین: ۳۱۱ 
ہوټکو: 14 


پیانکو ستیتانو: ۰۲۷۹ ۳۱۱ 


بیتا كوس: £ 
بیجارت؛ موریس: ۱:۹ 


بیرجمان» هایلمار: ۱۲۲ 


بیرمان» جورج: ۳۲۰۱ 


بیفو» جورجزل: ۱۷۰ 
بیکاسو بابلو: ۰۱۶۳ ۰ AA)‏ 
AVY AY‏ ۲۳۲۰ 


بیکون» جایتان: ۱4۵ 


" بیکون؛ روجر: ۰۳۰۹ ۰۳۷۳ ۱۳۷۰ ۳۸۱ 
" بیکون» فرانسیس: ۰۱۲ ۲۹6 
بيوناروتي» ميكلأنجار: ۱4۰ 


تاين» هیبولایت: ۱۸۳ 


تتری» أندريه: ۷ 


١٠١4 تراسوف:‎ 


ترتليان: ۳۵۰ 

تروتسكي: ۳۱۲ 

تشارتير» إميل: ۰۱۳۹ ۰۱۱۷ ۱۷۳ 
تشايكوفسكي: ۱۵۳ 

۱۸۵ ۰۱۵۳ ۸۸ أنطون:‎ E 
۳۷۷ توتومیانك:‎ 


تولیاتی» بالیرو: ۳۸۶ 


تور ب» جال؛ ۱:۹ 


1۲ 


الزركلي» إبراهيم: ۳۱۱ 

زولاء إميل: AY‏ 

زینوفون: 55 

۰۱۵۶ ۰۱۳۲ ۳۰ سارت جان بول:‎ 
TYA VAY ۲ NT ۹ 
۳۹۹ 


سان برنارد: ۲۸۳ 

سان جیروم: ۱۹۷ 

سان سیمون: ۲۶6 

سبنسر؛ هربرت: ۰۲۹ ۳۷۷ 

سبينوزا» پند کت: ۲۷۲ 

ستالين» جرزيف: ۰۱۰۸ ۱5۱ ۰۱۵۰۳ 
4Y ۹‏ 

ستروميلين» ستانسلوج: ۰۲۱ ۲۰۲ 

ستیکال: ۳۱۲ 

سرفانتیس: ۳۵۱ 

۲۳۲ ۰۹٩ ۸7 سبقراط:‎ 

سکره ب.ف.: ۳۹۵ 

سلسام» هوارد: ۲۶۷ 

سمیث آدم: ۵۲۵۱ ۳۷۲ - ۳۷۷ 

سمیث» کونراد: ۳۵۷ 

سمپلاجیش: ۱4۷ 

سنیکا: ۸۲ ۰۱۹۷ ۲۲۸ 

سوسينيتش» دیورا: ۱۰۸ 

سوزوكي» دایستز تیتارو ۲۷۲ 


سوس» جونزالز: ۳۸۷ 
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سوف و کلیس: ۰۲۱۰ ۲۲۹ 
سوازنيتسين» آلکسندر: ۰۱۲ ۱8۳ 
سومبارت» ورثر: ۲۷۳ 

سوني؛ ببیر؛ ۲۱۳ 

سوهم؛ رودلف: ۳۳۲ 

سویف» مصطفی: ۳۹۲ 

سيد قطب - أنظر: قطب؛ سید. 
سيد مصطفی السپد بك: ۳۵ 

"١١ ۰ 


سیدیلوت: 


0 


سيزان» بول: ۱۱۷ 


سيشنسکي: ۱5۵4 

۱ سیلون اجنازیو: ۱۹۹ 

۱ سیمل» هنري: ۱۱ 

| سيمون» سان ‏ آنظر: سان سیمون. 


۱ سيمون دي بوثوار 5 أنظر: دي بوقوار» 


سیمود. 


۱ شاجال, مارك: ۰۱۹ ۰۱۵۲ ۳۸۸ 
| شاردان: ۳۸۶ 

۱ شافتسبري» أنتوني أشلي کوبر: ۳۷۰ 
۱ شبنجلر آزوالد: ٩۷‏ ۲۷۸ ۳۷۲ 


شرودنجر» اروین: ۱۸ 


" الشعباني (الفقيه): ۳۳۰ 
. شكسبين ولیام: ۰۱۳۹ ۰۱۱۳ ۰۲۱۰ 


TAA أ و‎ «(Yor eT! 


, شليهرمانحر» فردريك: ۲۰۳ 
" شميتء ولهلم: ۲۲۵ 


شوء جورج برنارد: ۳۷۶ 
شوبان» فريدريك (فرانسوا): ۲۳۵ 
شوبنهور» آرثر: ۱۲٩ ۹٩‏ 

شویترز؛ کورت: ۱11 


شیریکو جیورجیو دي - آنطر: دي شيريكوء 


جیو رجیو. 
شیشرون» ما رکوس لیوس: 2778 ۲۳4 
۳۳ 


طاغور» رابندر انات: ۱۰۹ 

۲۳۶ ۲٩ طالیس:‎ 

عثمان أمين - آنظر: اين عثمان 

عمر بن الخطاب: ۳۱۱ 

۰۲۱۱ ۱۸۷ ۰۱4٩ عیسی (علیه السلام):‎ 
٩۲۷۱ ۰۲۶۲ ۰۲۰۱ ۲۳۶۸ ۲ 
۰۲۷۷ ۰۲۷۲ ۰۲۷۵ ۲۷۳ CYVY 
CTA" ۰۲۸۵ ۲۸۶ ۷۱ ۰ 


4۳۵ - ۳۵۰ ۰۳۳۲ CTIA ) ۸ 
#٠٠١ ۳۰ 


غاندي» موهنداس کرامشاند: ۲۸۲ 
الغزالي» أبو حامد مبحمد: ۰۲٩‏ ۷۷ 
فاجنر: ۱4۹٩‏ 

قاليري» بول: ۱۲۹ 

فاليرياني: ۳۹۲ . 

فخته, پوهان جوتلیب: ۲٩‏ 
فرانزکي» أندرياس: ۱8۲ - ۲۳۹ 
فرانسیس آسيسي: ۳۵۳ 
فرانکفورث» يا 11 


فرجیل: ۲۲۸ 
الفردوسي: ۳۱٩‏ 
فروبنیوس» لیو: ۲۲۲ 
فروش: 64 

فروید: ۰۸۲ ۳۱۵ 
ثریدمان» ملتون: ۲۹۸ 
فلویین جوستاث: لاه 
فلوري: ۳۲۰ 

فورء إلي: ۲۳۱ 
فوراستي» جان: ۳۰٩‏ 
فوريير» فرانسوا: ۲4 


فوزنسنسكي, آندریه: ۰1۲ ۰۱۵6 ۱۵۵ 


Y1 ۰‏ 
فوکنر» ولیم: ۱۰٩‏ ۱۷۲ 
فولتیر» فرانسوا ماري: ۱۸۲ 
فیتاغورث: ۰۸۲ ۱۳۸ ۲۳۶ 
فیدیاس: ۱۱۲ 
فیرشوه رودلف: ۲۵۶ 
فيشنسکي: ۳۳۰ 
فيكراماء شاندرا: ۷۸ 
فینوشیاروه موریس: ۳۰۹ 
قاسم» محمود: ۳۵۳ 
قسطنطین (الإمبراطور): ۳۵۱ 
قطب» سید؛ ۲۸۱ 


كارليل» توماس: ۳۰ 


کاریل أليكسي: ٩۸‏ 

کاسو جان: ۰۱4۱ ۱۰۸ 

كاسيم» آلفرید: ۱۷۲ 

كافكاء فرانز: ۰۱4۵ ۰۱۷۲ ۳۸۸ 
کالیجولا (الإمبراطور): ٩۷‏ 

کامبانیللاه توماسژ: ۲46 ۰۲۵۲ ۲۵۳ 


کامی آبیر: ۱ ۱۳ ۱۲ ۰۱۲۹ 
۰ - ۰۱۳۲ ۳۹۵ 


. ۱٩۲ ۰۱۶۲ ۹ کانت» إمانويل:‎ 
Tt ۲ ۲ ۲ ۳ 
۳۹۱۵ ۷۲ 


کاندیلا» فیلکس: ۱۶۸ 
کایلویس» روجر: ۲۲۸ 
كبلر؛ ۳۱۹ 

کدورث» رالف: ۲٩‏ ۳۷۵ 
کزشمان: ۳۳۵ 
کروسمان»: ۳۷۷ - ۳۷۹ 
كرومويل؛ آولیفر: ۳۷۲ 
كريكاس» هسداي: ۲۷۲ 
کرین آلفرید: ۳۳6 


کلارك کنیت: ۱۰٩‏ 3485 
4 ۲ ۲ ۲۲۹ ۰۲۸۳ ۳۰۳ 


۰۱۰۹ 


کلایتش» دراجوش: ۳۸۱ 
كلاين» ایفز: ۰۱4٩‏ ۱۱۵ 
کلاین» دافید: ۲ 


کواباتا؛ ياسوناري: ۱۲۸ 


أكون جمس يمور 1 
كوبرز» ولیام: ۲۲۵ 
كوبرنيكوس» نیکولاس: ۰۲۵4 ۳۱۹ 
کوجلمان: ۳۰۹ ۱ 
کورزیف: ۱۵ 
کورساکوف» رئسکي: ۱۵۳ 
كوزنيتزوف» بوريس ج.: 1۷ 
کوشود: ۲۷۵ 

کولبن» ريمي: ۱۹۰ 

کونت» آوجست: ۱۳۸ 
کونفشیوس: ۸۲۳۲ ۲۳۶ 
كيدج» جوك: ۱۲۵ 

كيم إل سونج: ۱۰۸ 

كيم جون شُوى: ۱۰۸ 

كينو لوسيان: 4لا» ۱۸۹ - ۱۹۰ 
كيوتليت» لامبرت: ۲۳ 
لابان» بییر: ٩۷‏ 

لازاروس: ۲۸۲ 

لا کومب» بییر: ٩6‏ 

لامب» تشارلز: ۱۱۳ 

لاملفا؛ (جو: ۱۲۱ 

لامج أندرو: ۲۲۵ 

لاندي» رودلف: ۱۸ 
لايريس» مایکل: ۱4۰ 

لستر» تورو: ۳۰۰ 


1:۸ 


لوباك هنري: ۲۸۰ 

لوبون: ۲۸۱ ۳ 

لورنزه کونراد: ٤ه‏ 

لوريت» نوبل: ٩۸‏ 

لوف أندريه: ۷۰ 

لوقا رالقدیس): ۲۳۲ 

لوگ جون: ۰۳۲۰ ۳۷ o‏ ` 
لو کا کاس؛ جیورج: ۰4۷ ۰۱۱۲ ۱۱۳ 
لو کریتوس» تیتوس کاروس: ۰۲۹ ۲۳۳ 
لو کوربزییه: ۱۶۸ 

لومان» هائر: ۲۳ - ۲۱۶ 
لوناتشارسکي: ۱۱ 

لون یو: ۲۳۶ 

لویب» جاك: ۷۱ 

لوید. فرانك: ۱۸ 

لويس (القدیس؟): ۳۷۲ 

لويلين» ریتشارد: ۱۵٩‏ 

ليفييش هنري: ۰۱۰٩‏ ۰۱۱۰ ۳۲۱۲ 
لیبنتر» جوتفرید: ۰۲۹ ۲۰۵ ۲۸۰ 


۰۱۱۳ ۰۱۰۶ لینین» فلادهیر:‎ 
YEN ۲ ل“‎ 
TAI «f9۹ FT! 


ماثيو (القديس) ‏ أنظر: مثّى (القديس) 


۰۱۰۳ 
۰۱ ۷ 


ماخ» انست: ۳۹ 
مان فان در: ۳۳۹ 


مار تں)...: YY‏ 


۹ 


مازشان» آندریه: ۱۷۱ 
مارشیه, جورج: ۳۸6 


۱۱۰ ۷۸ ۳۰ ۰۲۹ مار کس» کارل:‎ 
2۳2-۲۱۳ ۲ (۳ 
۲4 ۰۲:۱۳ ۷ ۳ 
۰۲۹۱۲ (oA. YoY (Yor (Yo! 
2-۳5 TTY ۳ 
۳۹۰ 


ما رکیوز» هربرت: ۰۱۱۲ ۱۲۹ ۱۵۶ 
۳۹۲ 


ماریتان» جاك: ١٤٤‏ 

ماكلوهانء مارشال: ٩1‏ 

مالبرانش» نیقولاس: ۲۹ ١1٠‏ 

مالرو آندریه: ۰4۵ 0۱۲۱ ۱۲۹ 

مالکیف» س.: ۱۵4 

ماللي: ۱۱۲ 

مان توماس: ۱۷۲ 

ماندفيل» برنارد: ۱۹۵ 

ماوتسی تونغ: ۰۱۰۸ 0۲۱۰ ۱۲6۷ 0۳۳۷ 
۲ ۳۸۱ 

مایرهولد» ف.ي.: ١55‏ 

ماياكوفسكي» فلادیر: ۱۶۲ 

مایکل أنجلو: 4۷ 4۸ ۵۰ ۱4۸ ۱۵۰. 
۱ ۳ الما 

می (القدیس): ۲۳۶ 


محمد (صلی الله عليه وسلم): TY‏ 
۷۱ ۲۷۷۲۲ ۲ الى 


۲ ۰۲۸ ۰۲۸۲۱ ۰۲۸۸ ۰۲۹۵ 
6 ۰۳۰ ۰۳۱۵ ۰۳۱۷ ۰۳۷۲ 8۰۰ 
مرقص (القدیس): ۲۷۰ 
بشیائن» آولیفر: ١48‏ 
السیح - أنظر: عیسی (علیه السلاع). 
بل جون ستبوارت: ۰۳۷۵ ۳۷۷ 
ملیوت» ل.: ۳۵ 
مندلجيف» ديتري: ۱۳۸ 
موتسارت - أنظر: موزار. 
مورء توماس: ۲۶۱ - ۰۲۶۲ ۲4۶ 


مورجان» لویس: ۹ ل 4۲۲۰ ۰۲۲۱ 
YYT (۳۲‏ 


موؤواء آندریه: ۳۳۸ 
موزار: ۸۲۳۵ ۳۲۶ 
موس مارسیل: "۰6 1۹۵ 


موسی (علیه السلام): ۰۲۳۲ ۰۲۷۱ ۰۲۷۵ 
AT ۵‏ ۰۰ 


موسی بن میمون: ۲۷۱ - ۲۷۲ 
مولز إبراهام: ۱۹۸ 

مونتان» ميشيل دي: ۳۲۰ 
موندریان: ١19‏ 

مونروه جول: ١15‏ 

ميشيماء یو کیو: ۱۲۸ 

الیکادو: ۱۰۸ 

میلر: ۱۲۲ 

مللر» آرثر: ۱۲۱ 


مینوهن» يودي: ۳۲۶ 

نايزفستني» [رنست: 4٩‏ ۱۰۹ 

نيتشف فردريك ولهلم: ۰۱۲ ۰۸۷ ۱۹۵ - 
۲ ۰۲۲۷ ۰۳۵۱ ۳۷۲ 

نيرون (الزمبراطور): ٩۷‏ 

نیلز» ورنر: ۱۷۰ 

نیمیر» أوسكار: ۱٤۸‏ 

نيوتن» إسحاق: ۰1۵ ۰11 ۱۰۰ ۰۱۳۹ 
۰ ۹ ۳۱۹ 

نیومان» |کهارد: ۱۶۱ 

هارتلي» داقيد: ۳۷۰ 

هارون الرشید: ۳۱۱ 

هان بي کونج: ۳۳۵ 

هاندل, بورج ف.: ۱٤۸‏ 

هتشسون» فرانسیس: ۱۸۸ 

هدا کوف؛ لیدیا: ۱۱۸ 

هرقلیطس: ۲۹ 

مكسلي, آلدوس: ۲44 ۲۸۵ 


هلفتیوس» کلود آدریان: وى ۰۱۸۳ 0۲۰۰ 
۳۳ 


هنري» لوسیان: هه ۳۵۰۲ 
هوایتهید» آلفرید نورث: ۸۱ ۲۲ 
هوبرت» يوجين: 6ه 


هوبن توماس: ۰۲٩‏ ۰۲۵ ۸۲۵۰ ۰۲۵۱ 
۲ ۳۷۰ 


هو رکیمر» ماکس: "۱۰ 


هورني» کارن: ۳۱۹ ویرستراس» کارل: ۳۱۹ 


هوريكاواء نانيوشي: ۱۰۷ . ویستلر: ۱۲ 

هولباخ» دیترش فون: ۰۲۹ ۰۸۰ ۱۹۹ يروتيئش» فلادینا؛ ۱۲۶ 

هولدن»..: ۷۸ یونج» فردريك: ۱۳۸ 

هومیروس: ۰۲۱۱ ۰۲۲۷ ۳۱۹ يودل» فردريك: 0۲۰۳ ۰۳۵۳ ۳۷۵ 
هویتر» جون جرینلیف: ۳۱۹ یوربیدوس: ۲۲۹ 

هويزر» أرئولد: ۱44 یورنجیشف» ر.ن.: ۱۵۳ 

هويز ناء يوهان: ۰1۶ ۱۰٩‏ یونج» كارل: ١514‏ 


هویل» فردريك: ۷۸ 


هیجل» جورج و.ف.: ۰۲٩‏ لمت ۰4 
TVA ۰۲۳ ۲۲۸ ۵‏ 4۳۶۰ 


۳«( ۳۰۴۵ 
هیجو فکتور: ۱۸۷ 
هیدجر مارتن: ۰۷۰ ۰۱۰٩۹‏ ۰۱۲۲ ۱۵۶ 
هيرسي» بول: ۱۲۰ 
هیروس وکي» جاموتو: ۷۰ 
هيلي» آلیکس: ۲5۱ 
هيليل؛ هیرونیموس: ۲۳۶ 
هیوم» دافید: ۰۱۸۱ ۰۱۸۲ ۱۸۸ 
واتسون» جون: 4۷ ۸٩‏ 
واربرتون» ولیم: ۳۷۲ 
وزئر» نیلز: ۳۳۵ 
ون هرج : 01 لاه 
#لف» فرجینیا: ۸۷ 
ولف» کریستیان: ۱4۰ 
ویدنباوم: ۳۸۸ 


۱ 


0 الکاتب وا لکتالس 


اعد 
5 
سل 
4 


jieca 1 


E mt 
له‎ 





